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مفقدمك 


أولى مركز دراسات الوحدة العربية اهتماماً بالغا ومبكراً يموضوع «الظاهرة 
الإسلامية» منذ أخذت تفرض نفسها على الساحات السياسية في أكثر من بلد عربي 
وإسلامي» حتى أصبحت إحدى متغيرات النظام العالمي الراهن» وبخاصة بعد سقوط 
الاتحاد السوفياي ومعسكره. ولقد انعكس هذا الاهتمام على صفحات مجلة المركز 
المستقبل العربي, ويتضمن هذا الكتاب مجموعة من الدراسات التى نشرت فيها خلال 
العقد الأخير فقطء كما انعكس أيضاً في العديد من كتب المركز وندواته. 

ويرجع ذلك الاهتمام إلى التوجه الأساسي للمركزء في ضوء أهدافه ورسالته» 
ناحية المساهمة في صياغة «المشروع الحضاري النهضوي العربي' ويلورة عناصره 
ومقوماته والياته. . وفي كل ذلك يشغل «الإسلام» بالضرورة مكانة رئيسية. 

إن أهمية «الإسلام؛ تتمثل لا فقط في ما يمثله من خبرات تاريخية» وإنما أيضاً 
في ما يمارسه من تأثير قوي للغاية في المرحلة الراهنة» كقوة سياسية وعقيدية 
وروحيةء بفعل طبيعته ذاتها وصورته التاريخية. إن الإسلام منذ البداية كان أكثر من 
ديانة بالمعنى الضيق للمعتقدات والطقوس وضوابط السلوك. إنه نظام 0 
واجتماعي شامل؛ حيث شؤون الحاضر لا تقل أهمية عن شؤون المستقبل» وحيث 
تصح رسالته لكل زمان ومكان. . فالإسلام - في حقيقته العقيدية التاريخية نظام كلي 
شامل لا يفصل الدين عن الدولة» وليست ثمة ناحية في حياة المسلم لا ينظمها 
بالتشريع أو بالتوجيه. 


وعلى كثرة الاجتهادات والاختلافات في ما يتصل بالإسلام. إلا أنه يمكن 
القول بوجود اتفاق عام على أن مبدأ التوحيد يعتير الجوهر الأصيل للإسلام الذي 
يحدد طبيعته. فلو تخيل المرء أن كل أمة من الأمم العريقة» ذات الحضارة المتميزة» قد 
سكّت لحضارتها عملة قيزهاء وصنعت ذلك أمتناء لكانت عملتها التى تيز حضارتهاء 
مذانة :رهز التوحيه عل توحينياة (والفرسية الديي) عل احد رسيي السلةة 
و«التوحيد القومي» على وجهها الآخر. والصلات بينهما والتفاغل جعلاهما وجهين 
لعملة واجدة-ترمن لخضارتا الغرية الاشلدية ضار التوحيذ. 


/ا 


وهذا طبيعي في إطار حضارة هي «عربية - إسلامية»؛ فهي عربية لأنها حضارة 
أمتنا التي هي عربية » قوميةء» وهي إسلامية لأن «(الإسلام الثقافى - الحضاري» يمثل 
ايديولوجيتها المتميزة» فالإسلام الثقافي ‏ الحضاري هو الرسالة الخالدة لأمتنا العربية 
الواحدة» يستوي في ذلك أبناؤها الذين يتدينون ب لالإسلام الدين» وأولئتك الذين 
يتدينون بدين التوحيدء سالكين إلى هذا التدين شرائع أخرى لرسل آخرين سبقوا 
محمداً يله على درب علاقة السماء بالإنسان. 


أما من حيث الموضوعء فيمكن القول ان «العودة إلى الإسلام» كانت تمثل 
المسوغ الأساسي الحركات «اللإحياء السلفي» في مهباية القرن التاسع عشر ومطلع القرن 
العشرين ‏ كالوهابية والمهدية والسنوسية ‏ والتي تعتبر نوعاً من الثورات العسكرية 
الشعبية وسمتها الأساسية: المقاومة المسلحة. من ناحية» والأصولية الإسلامية؛ من 
ناحية أخرى. ويلاحظ أن هذا التوصيف نفسه يمكن أن ينطبق على الحركات 
الإسلامية المعاصرة» من حيث الدعوة أو الادعاءء وإن كان الاختلاف بينها يتركز فى 
دوشات النارفة الملضة ولرعفياة. رفن تصل إل اتمناعاش تفن الأنطان العرية) 
حيث تتزعم الحركة الإسلامية فيها نوعاً من المعارضة المسلحة العلنية تحت شعار 
«الثورة الإسلامية»؛ وببدف يناء «دولة إسلامية». 


لقد سبقت الإشارة إلى أن الإسلام نظام كلي شامل لا يفصل الدين عن الدولة» 
وأنه ليس ثمة ناحية في حياة المسلم لا ينظمها التشريع أو التوجيه. إلا أن هذه 
«الحقيقة» تعرضت لتحديات عملية قبل العصر الحديث بأزمان عندما تجزأت دولة 
الخلافة الإسلامية وقامت سلطات وممالك تستند إلى سلطة القوة وضروراتها أكثر من 
استنادها إلى سلطة الشريعة وأخلاقياتها. ولكن على الرغم من ذلك» بقيت الوحدة 
المعنوية ل «دار الإسلام» قائمة ضميريا وحضاريا وسياسيا إلى حد ماء وبقي الخليفة 
العباسي يرمز إلى وحدة الإسلام السني» حتى إن سلاطين المماليك شعروا بالحاجة 
الأدبية إلى نقل مركزه إلى مصر ليضفي «الشرعية» على حكمهم. ثم استمرت هذه 
الوحدة بخضوع الشرق العربيء وأجزاء أخرىء للدولة الإسلامية. 


ولقد نشأت أزمة ضميرية دينية وشرعية سياسية عندما ألغيت الخلافة (عام 
14 وقسم الشرق العربي إلى دويلات «وطنية» بحسب المفهوم العصريء إذ قام 
تعارض وتناقض بين الانتماء التاريحي والعقيدي ‏ «الشرعي» القديم لدار الإسلام 
والولاء المفترض للوطن المحلي المحدودء بين الارتباط بالجماعة أو «الأمة» المعنوية 
الكبيرة والتبعية لأرض محددة. ولم تسمح المخططات الغربية بظهور كيان عرب بديل 
يعطى للغرت محسن الادماء وشعور الوحدة وتحقيق الذات تعويضا من فقدان الهوية 
الجماعية القديمةء لذلك ارتد العري عملياً إلى ولائه العائل العشائري» أو المذهبي 
الطائفي» أو الإقليمي المحلي» ولم يتحقق الولاء الوطني. 7 ١‏ 
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ولقد ظلت الثورات العربية المضادة للغرب تتخذ طايعاً إسلامياً جهادياً إلى ما 
قبل الحرب العالمية الأولى» كثورة عبد القادر في الجزائرء والثورة المهدية في السودان. 
والثورة النكوسية في ليبياء وحركة الحزب الوظني في .فصر (1554-1956). 
د الحرب وبفعل حركة التقسيم الغربية ومؤثرات التطور الحديث؛ 
وتسرب الضعف 5 ثم الانبيار إلى الكيان الإسلامي الجامع بدأت تتخذ طابعاً عربياً 
رطا وق نويا ع اراح علد من عناصرها ولكنه لم يعد طابعها المميز 
والمهيمن. ينطبق ذلك على الثورة العربية الكبرى في الحجاز (عام 42١915‏ والثورة 
المصرية (عام :)١914‏ والثورة السورية (عام 42١97٠‏ وثورة العشرين (عام ,)١97١‏ 
والثورة السودانية (عام »)١9715‏ والثورة السورية (عام .)١978‏ 


ومع ذلك» فمنذ نهاية الحرب العالمية الأولى» ظهر تيار سلفي محافظ شديد 
العنف في هجومه على الغرب وعلى تيار التجديد التغريبي الملازم له. فبعد إلغاء 
الخلافة التى كانت تمثل رمزاً لوحدة كيان المنطقة ‏ بغض النظر عن قيمته العملية - 
وبعد أن تجسدت «التسوية التاريخية» التي فرضها «الغرب» على الأمة العربية في 
«ظاهرة التجزئة»؛ فضلاً عن منع إقامة الكيان الجماعي البديل. وبعد أن ظهرت في 
الدويلات «الوطنية» الجديدة دعوات محلية متفرقة بعيدة عن روح الإسلام أو مناهضة 
لهء انتشر لدى الأوساط السلفية والمحافظة شعور فادح بالخطر الشديد المهدد للكيان 
الإسلامي» لسن في إطاره السياسي فحسب. قهذا الإطار كان قد تم تدميره » وإنما 
في جوهر معتقداته وأسين وجوده. وتمثل هذا الشعورء الذي أصبح دفاعاً خائفاً عن 
الذات. في عنف الهجوم الذي استثاره ‏ مثلاً - صدور كتاب الإسلام وأصول الحكم 
للشيخ علي عبد الرازق عام 75؟19» أو كتاب في الشعر الجاهلي لطه حسين عام 
85 


ويضاف إلى ذلك أن أوضاع ما بعد الحرب العالمية الأولى تمخضت عن إحساس 
ب «الإحباط الكبير» حتى من وجهة النظر الوطنية المتحررة أو المجددة. لا من الوجهة 
السلفية فحسب . فلا الاستقلال المشروط الذي حققته ثورة ١59١9‏ المصرية بدستور 
١47‏ كان يمثل الحد الأدنى من المطالب الوطنية» ولا أوضاع التقسيم في سوريا 
والعراق كانت محققة لأي درجة من تلك المطالب» وجاءت تجربة الأنظمة «الوطنية» 
بأحزابها وبرلاناتها في ظل النفوذ الغربي ومسلكه لتزيد من قوة الرفضء لا للتسلط 
السياسى الأوروبي وحده» وإنما للحضارة الأوروبية ذاتها ‏ وهذا تطور سلبي جديد 
فى علاقة العرب بأوروباء بعد أن تحول الخطر الأوروبي إلى احتلال مباشر وتهديد 
متواصل لأسس الكيان وجوهر المعتقد. 


أما بالنسبة لحركة «الإحياء الإسلامى» و«الاستجابة للتحدي»» من الوجهة 
السلفية» فقد كان من الواضح أن العالم الإسلامي ‏ والعربي منه بخاصة ‏ لم يلبث أن 
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اجتاحته موجة من الذعرء ومن الإحساس بالخطر دعته إلى التمسك وإلى الاستجابة 
لنداء الداعين إلى الجامعة الإسلامية» وذلك على أثر اشتداد حملات التبشير بين ربوعه» 
وعل أثر ما توالى من أنباء محاولاات فرتسا السافرة للقضاء ء على الإسلام وعل اللغة 
العربية في شمال أفريقياء وجرائمهاء وجرائم إيطاليا في ليبياء في التنكيل بزعماء 
المسلمين المطالبين بحرية بلادهمء وأعان على بعث الحمية الدينية» تنبه المسلمين إلى 
خطر اليهود واشتباكهم معهم في معارك دامية منذ عام 1959. 


وبالتالي» فإلى جانب الكيان الرئيسي للسياسات الوطنية التي سيطرت عليها 
مجموعات النخية التي اعتنقت القيم الات الت الغربية» والتي تبنت المناهج السياسية 
الغربية وم تلجأ إلى العنف إلا في أحيان قليلة.» ظهر في العشرينيات والثلاثينيات تيار 
«أصولي إسلامي) تسم في منظمات متنوعة مثل جماعات «الإخوان المسلمين» كرد فعل 
على النفوذ الغربي المتزايدء وفي مواجهة الجماعات الوطنية التي تأرجح نشاطها غالبا 
على حافة التعاون مع الدول الاستعمارية. وكانت هذه 5 تعمل في نطاق 
تقاليد الحركات الدينية المناهضة للاستعمار في المراحل السابقة» وم تعترف بالفصل 
يق الدين والساهة حركان اللهاد جره أساسا هن ادن الودفياء 


والواقع أن الإسلام لم يكن في حاجة إلى حركة تسييس متقصدة أو وافدة.» لأن 
السياسة لم تنفصل عنه أساساء بل إن ما حدث كان العودة إلى إطلاق قواه الاجتماعية 
السياسية الكامنة. ٠‏ وهي ظاهرة يمكن أن تتكرر لدى كل حالة تأزم تمر بالمجتمع 
الإسلاميى. ففي عهد السيطرة الغربية المباشرة؛ ثم عهد الحكومات الغربية الولاء. لم 
تجد قوة الإسلام السياسية الاجتماعية متنفساً لها تعبر من خلاله عن ذاتها وظلت 
مكبوتة حبيسة» وانحصر الإسلام على الصعيد الشعبي في جوانبه الدينية» بينما كانت 
الأقلية المتعلمة والنافذة تتأثر بالغرب فكراً وسلوكاً. وكان التأثير الاجتماعي والتربوي 
الغربي يضغط على الحياة الإسلامية في الجوانب البعيدة عن السياسة والفكر. غير أن 
هذا التراجع للإسلام والتقدم من جانب المؤثرات الغربية العلمانية في الوقت ذاته 

حدثًا في ظل السيطرة الأجنبية المباشرة وبتأييد ضمني منها. وارتبطت الظاهرتان 
الاستعمار والتغريب ‏ عملياً وفي أذهان الناس. وم يثبت أن عملية «التحديث» 
الجارية تعبر عن عملية اختيار جماعي حر. وما إن تراخت القبضة الغربية حتى انقلبت 
الصورة تماماء فإذا الإسلام باعتباره قوة عقيدية اجتماعية سياسية جامعة. حدم وإذا 
«الليبرالية العلمانية» تنحسر» وحتى الليبرالية المخففة المطعمة بعناصر ترائية أخذت تزيد 
من تَقَبُلها للأفكار الإسلامية. . وأصبح واضحاً أن رغبة العرب في دفع السيطرة 
الأوروبية عنهم تفوق بكثير رغبتهم في استيعاب الحضارة الأوروبية (على الرغم من 
ضرورة الاستيعاب الحضاري لدفع السيطرة). أو أن هذا المجتمع» على أقل تقديرء 
يريد أن يسترجع كيانه الذاتي وهويته الأصلية ية» اللذين أجبر على التخلي عنهماء ثم 
يقرر لنفسه أي موقف يتخذ من الحضارة» ذلك أن التحضير لا يمكن أن يكون 
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بالإكراه وبتفتيت الششخصية الجماعية الأصلية لمن يراد تحضيرهم ؛ خصوصاً أن ذلك 
كان يتم تحقيقاً لمصالح قوى الحضارة المسيطرة لا لهدف تحضيري مجرد خالص. 


هذا هو الإطار التاريخي العام للتفاعلات والعلاقات بين «الظاهرة الإسلامية» 
و«الظاهرة السياسية»؛ في الوطن العربي. . وهذا الإطار تنبغي استعادته اليوم حيث 
يدور الزمن ويشهد 010 جديدة من التفاعلات والعلاقات» مع اختلاف المعطيات 
والملابسات» وبالتالي أنماط السلوك والتوجهات. ويرد ذلك ليس فقط إلى معطيات 
الخبرة التاريخية» وإنما أيضاً لأن الإسلام بطبيعته يمارس تأثيراً مهماً في مجالات 
الحركة السياسية ومستوياتها الرئيسية الثلاثة : 


١‏ الداخلي» حيث تبرز قضية «الإسلام وأصول الحكم»؛ إذا استعرنا ذلك 
العنوان ذا الدلالة على الموضوعء أو جدلية الأصالة والمعاصرة. 


- الإقليمي»ء حيث تبرز قضية «الإسلام والعروبة»؛ أو جدلية الديني 
والقومي : 
- العالمي . حيث تبرز فضية «دار الإسلام ودار | حرب»» وارتباط ذلك تنذأ 
الجهاد ا «الإحياء الإسلامي) في العلاقات الدولية؛ أو جدلية الحرب والسلام . 


ويرتبط بذلك بالنسبة لتوجهات «مركز دراسات الوحدة العربية»1» بصفة خاصة» 
أن العلاقة بين «مبدأ الجهاد» بالتحديد والظاهرة السياسية في الوطن العربي» تبرز في 
جوانب خاصة من العلاقة بين الديني والقوميء؛ أو بين الإسلام والعروبة» كما تعبر 
عن ذلك حالات ثلاث: تتمثل أولاها فى «الحركات السلفية» التى تستند إلى «مبدأ 
الجهاد؛ وتهدف إلى إنشاء دولة إسلامية باستخدام العنف والقوة المسلحةء أما ثانيتها 
فتنصرف إلى الاتجاه العام الذي تشهده حركات العنف والرفض والمقاومة. التي تستند 
إلى «مبدأ الجهاد؛ لتحويل المشاعر «الوطنية» و«القومية إلى مشاعر دينية» وتتلخص 
ثالثتها في الاتجاه المعاكس2. أي لتحويل «مبدأ الجهاد» ذاته من مبدأ ديني إلى مبدأ 
شومي . 


وفيى ضوء هذا الإطار الفكري العامء يتضمن هذا الكتاب مجموعة من 
الدراسات التي نشرت في بجلة المستقبل العربي. على مدار العقد الماضي فقطء والتي 
تناولت موضوع الحركات الإسلامية في الوطن العربي من زوايا متعددة» للإحاطة 
بتطوراتها المعاصرة؛ واستعادة مدلول الخبرات التاريخية السابقة» ومن ثم تحديد عناصر 
الاستمرار وعناصر التغير. ولهذا الاعتبارء جرى تقسيم الكتاب إلى ثلاثة أقسام 
أساسية: يدور القسم الأول حول العلاقة بين «الإسلام والسياسة». حيث هناك 
معالجات متنوعة» تنتمي إلى تيارات فكرية متعددة» لموضوعات من نحو “«الإسلام 
والديمقراطية4. «الدين والسياسة»؛ «الدولة الإسلامية؛» «الإسلام والسلطة 
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الاجتماعية». أما القسم الثاني فيتضمن مجموعة من الدراسات التطبيقية للحركات 
السياسية «الإسلامية»: ويتميز هذا القسم بوجود دراسات تقييمية لتلك الحركات». 
بالإضافة إلى دراسات مقارنة» جنباً إلى جنب مع دراسة حالات بعينها. وأخيراً يضم 
القسم الثالث مجموعة من الدراسات التي تهدف إلى استشراف مستقبل «الحركات 
الإسلامية السياسية»» والمستقبل العربي إجالا. 


ولسوف يتضح من استعراض الدراسات التي يضمها هذا الكتاب» أننا بحاجة 
باستمرار إلى استعادة ذلك الإطار التاريخي العام للتفاعل بين «الظاهرة الإسلامية» 
و«الظاهرة السياسية» على الساحة العربية» لفهم تلك الدورة الجديدة من التفاعلات 
والعلاقات بينهما. وأساس ذلك أن الأزمة الأساسية التى نجمت عن «التسوية 
التاريخية» التي فرضها «الغرب» على المنطقة العربية» ما تزال تفعل فعلهاء على 
نترياتك الكيان وامحقد: “إن تقيرت المظاهن والأساليت: 


لقد تمئلت هذه التسوية في «اتجزئة» الأمة العربية داخل كيانات متعددة» ذات 
جذور إقليمية منفصلة؛ تستند إلى فكرة «الوطن» المحدود. وتخضع للنفوذ الغربي؛ 
وتقتبس أنظمته السياسية في الحكم. وسائر قيمه الفكرية والثقافية» وتخرج شيئاً فشيئا 
على وحدة كيانها الحضاري الثقافي العام. ولقد اتضح من توالي الشواهد التاريخية 
والفكرية مدى إخفاق هذه التسوية ‏ بأشكالها السياسية والثقافية - في تلبية الحاجات 
والتطلعات السياسية والاجتماعية والثقافية والروحية الأصيلة للمجتمعات العربية» التي 
عادت إلى البحث عن جذورها وهويتها الأصلية» بعد أن فرض عليها الغرب تغيير 
وجهها وقلبها عبر هزائم ‏ مادية ومعنوية ‏ متتالية منذ القرن الماضي» وتأكد أن الأمة 
العربية لم تجد فيها هويتها الحقيقية» وأنها تطمح إلى تحقيق ذاتها ضمن كيان مشترك 
جديد يكون امتداداً لجذورها الحضارية التاريخية» بقدر ما يكون متفاعلاً مع حضارة 
العصر. . وإن تفاوتت الاجتهادات حول طبيعة الكيان الجديد. والجذور التي يستقي 
منها. 


ويفرض ما تقدم ضرورة القراءة الصحيحة لحقائق الواقع العربي والإسلامي 
وأولوياته. ومن هذه الناحية؛ يمكن القول ان المشكلة الأساسية المحورية التى يكشف 
عنها هذا الواقع العربي والإسلامي المعاصر. والتي تحتل الأولوية القصوى. هي قضية 
الاستقلال والتبعية لهذه الأمة. ولهذا فقد آن الأوان لأن نقوم بعملية «فض الاشتباك» 
- غير الحقيقي» وغير المسوغ ‏ بين «الإسلام» و«الديمقراطية»؛ لأن من المؤكد أن 
بينهما «مساحة اتفاق كبرى». وعلى سبيل المثال» ومن زاوية أكثر تحديداء من المؤكد أن 
«الشورى» و «الديمقراطية» كلتاهما تعطي السلطة للأمة؛ وفيما خلا ذلك الأصل 
الجوهري. هناك نقاط تميز بينهما. . لا تناقض ولا عداء. وإذا كان التحدي الأساسي 
هو تحدي الاستقلال والتبعية» فإن هذا المطلب يضاعف من أهميته أن «الديمقراطية» 
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قادرة على تجميع إطار سياسي اجتماعي أوسع من إطار «الشورى؟. أن شعار 
«الديمقراطية» يجمع «الإسلاميين» وغيرهم.. حيث توجد تيارات أصيلة تتبنى 
الديمقراطية وتقف مع استقلال هذه الأمة ووحدتها. 


وفي كل ذلك لا بد من التأكيد على الأعمية القصوى لممارسة «حق الاجتهاد». 


فمن المفهوم أنه في مجمل الظروف السائدة في الوطن العربيء وفي العالم 
الإسلامي؛ يقوى اليأس من كل شيءء وتنعدم الثقةء ويصير الخطاب السحري 
«الجماهيري» باهرا يأخذ بالألباب. إنه خطاب يعد ويتوعد: يعد بدولة عادلة» 
ويتوعد كل من تسول له نفسه أن يقف في طريق هذا الخطاب» بل ويصل التهديد 
والوعيد إلى حد «تكفير الديمقراطية». إنه "حجر فقهي» جديدء سبق أن كان له دوره 
فق تكبيل الفكر وتقطيل الاجعياد: :فق عَصون الالخطاط . ولذلك لبن مرخ “رقضف 
وفى- الوقك نقدية رفس “قطيره العط ف« #التعفير اليد د من تاحية: ووالتكفير 
السياسي» ‏ من ناحية أخرى. . ْ 

إن «الإسلام» ‏ القرآن والسئة ‏ لم يحدد طريقة نمارسة الشورى» وترك تلك 
الأمور «الدنيوية» للاجتهاد بحسب متغيرات كل زمان ومكان؛ بدليل أن طرق تعيين 
الحاكم أو الانتخاب ليست محددة» ومدة الحكم ليست محددة» ولم تكن هناك هياكل 
سياسية محددة. ألا يلفت النظر أن الآيات التى حددت التشريعات فى العبادات 
والمعاملات لا تصل إلى سبعمائة آية» مئها حوالى مائة آبة فقط هي التي تقرر أحكاماً 
كالأحوال الشخصية والمواريث؛ أو للتعامل المدني أو الجزاء الجنائي - من ستة آللاف 
آية في القرآن الكريم؟! 


لا شك في أن ذلك الوضع يترك «ثغرات دستورية» مفتوحة للاجتهاد بحسب 
معطيات كل زمان ومكان.. وينبغي أن تبقى مفتوحة. وهذا الفهم هو الذي دعا 
«الصحابة» إلى الاجتهاد؛ وحتى اقتباس أنظمة وطرق غير عربية أو غير إسلامية» 
كإنشاء الدواوين في عهد عمر بن الخطاب؛ وهي فارسية الأصل. وما فعله 
«الصحابة»)» في مثل هذه المجالاات. كان «سياسة» 07 «دينأاء وهو اجتهاد منهم 
يناسب عصرهم. وما يتردد في كتابات دعاة تطبيق الشريعة الإسلامية هي اجتهادات 
حكام وفقهاء شكلوا التجربة التاريخية للإسلام عبر العصور. ويمكن القول إن بعض 
مفكري النهضة أدركوا جيداً هذا الجانب المتروك للاجتهادء وهو الجانب السياسي . 
ومن هذه الناحية؛ يمكن أن يطرح السؤال الجدي التالي: من سيحكم في حال 
قيام «دولة إسلامية؛... هل البشر أم النص؟ 
لقد حسم هذه المسألة علي بن أبي طالب» حين كان يخطب من على المنبر؛ 
و«الخوارج» يصيحون: «لا حكم إلا لله؛.. فقال: «كلمة حق أريد بها باطل». 
ون 


وحيث بدأ «التأويل السياسي والاجتماعي» للنص في زمنهء وأدرك هذا الخطرء كان 
قوله: «القرآن حمال أوجه».. وقال أيضاً: «القرآن خط مسطور بين دفتيه» لا ينطق» 
إليها سابقأء وكذلك مجازية القرآن ومتشابه آباتهء فإن المصالح السياسية والاجتماعية 
يمكن انتزاع بشريته» مهما لبس من أردية دينيةء وأقنعة تاريخية» أو آيات سماوية. 
وأن ينزل منزلة الكتاب المقدس . 


مجدي حماد 


1 


القسم الأول 


الإسلام والسياسة 


النصل الأول 
الإسلام والديمقراطية”* 


البيفيكةا 


فهمي هويدي 


يُظلم الإسلام مرتين ) مرة عتدما يقارن بالدذيمقراطية» ومرة عندما يقال إنه ضد 
الديمقراطية إذ المقارنة بين الاثنين خاطئة» وادعاء التنافي خطيئة» الأمر الذي يحتاج 
إلى تحرير أولاء واستجلاء ثانياً. 


المقارنة متعذرة من الناحية المنهجية» بين الإسلام الذي هو دين ورسالة تتضمن 
مبادىء تنظم عبادات الناس وأخلاقهم ومعاملاتهم» والديمقراطية التي هي نظام 
للحكم وآلية للمشاركة وعنوان محمل بالعديد من القيم الإيجابية. نعم هناك الكثير 
الذي يمكن أن يقال في صدد تلك المقايلة» لكن البعد الحضاري للقضية ينبغي أن 
يكون واضحاًء باعتبار أن للإسلام مشروعه الحضاري الخاص» بينما الديمقراطية جزء 
من مشروع حضاري مغاير. 

وهذا الاختلاف لا ينبغي أن يحمل بمعنى التضاد أو الخنصومة» حيث يظل مجال 
الانفاق قائماً في بعض القيم الأساسية والمثل العلياء لكنه ينبغي أن يفهم في إطار 
التنوع والتمايز. 

على صعيد آخرء فلا يسع المرء إلا أن يقرر بأن الموضوع في مجمله يمثل إطلالة 
على مشارف بحر واسع من الالتباسات البسيطة والمركبة» الأمر الذي يفرض على 
الباحث أن يتجاوز مهمة بسط الأفكار وتحقيقهاء إلى محاولة كشف مواضع الالتباس 


(#) نشر هذا البحث في : المستقبل العربي» السئة 18» العدد ١67‏ (كانون الأول/ ديسمبر 2)١9957‏ 
ص ؛ ‏ لالاء وهو فى الأصل محاضرة ألقيت بدعوة من مركز دراسات الوحدة العربية في دار الندوة» في 
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والتداخل» وتحرير عناصر القضية لكي توضع في أحجامها أو أطرها الحقيقية. 

موقف المسلمين - وليس الإسلام من الديمقراطية يمثل بؤرة مهمة مسكونة 
بالالتباس. إذ هو مثقل بعبء التاريخ إلى حد كبيرء وتلعب الذاكرة دوراً حاسماً في 
إثارة الشكوك والهواجس. وربما 0 والاتهام أيضاً . 


فالديمقراطية عند البعض في زماننا لا ينظر إليها كنظام للحكم يقوم على الحرية 
القهر والذل بحق العرب والمسلمين» ويعكس خطابه الإعلامى على الأقل عداء ظاهرا 
للإسلام. ومن ثم فإن إنكار الديمقراطية من جانب هؤلاء لا ينبغي أن يحمل باعتباره 
رفضاً لذاتهاء ولكنه في حقيقة الأمر رفض للمشروع الذي تثله . 


ذلك الخيط الرفيع لا يلاحظه كثيرون في تقييم توجس بعض الإسلاميين من 
الديمقراطية. ومن اللافت للنظر أن اثنين من الباحثين الغربيين هما جون اسبوزيتو 
وجيمس بيسكاتوري انتبها إلى تلك النقطة في بحث مهم نشر لهما تحت عنوان 
«الديمقراطية والإسلام»» إذ ذكرا في البحث أن بعض الجماعات الإسلامية شجبت 
الأسلوب الغربي للديمقراطية ونظام الحكم الذي أدخله البريطانيون في بلدائهمء وكان 
رد د فعلهم السلبي هو في حقيقة الأمر تعبيراً عن رفض عام للنفوذ الاستعماري 
الأوروبيء ودفاعاً عن الإسلام ضد زيادة الاعتماد على الغرب» بأكثر منه رفضاً إجمالياً 
للديمقر اي وهذا ما يفسّر إلى حد كبير موقف قطاعات عريضة من عوام 
المسلمين»ء خصوصاً ذلك الذي برز بقوة أثناء الانتخابات البرلمانية الجزائرية» حين 
رفض البعض لافتات ترفض الديمقراطية وتندد بالدستور والميثاق» بينما كان هؤلاء 
يطالبون بالشورى وبالاحتكام إلى القرآن. 


وعندما أتيح لي أن أناقش بعضهم اكتشفت أنهم اعتبروا الديمقراطية ضمن 
بضاعة المشروع الغربي الذي رأوه متجسداً في ذل ومهانة الاحتلال الفرنسي » بينما 
رفضوا الدستور والميئاق لأنبما يتحدثان عن الاشتراكية ولا يشيران إلى الإسلام . 


إضافة إلى أن الغرب ظل مقعرناً بالقهر والاستعسار في الذاكرة العربية 
والإسلامية. فإنه كان عند كثيرين في الماضي مرادفاً للفساد الأخلاقي حيئاً» وللكفر 
في أحيان أخرى (بالمناسبة فإن المسلمين لم يكونوا هم البادئين باتهام الغربيين بالكفرء 
وإنما ثابت تاريخياً أن آباء الكنائس الغربية كانوا هم السابقين في نسبة الكفر 9 
المسلمين» حيث م يعترفوأ بدينهم أو نبيهم ) بيتما اعتبر الاعتراف بأنبيائهم جزءاً من 


)١(‏ أممط عامهفئة «رسماكآ لصة دمناهج تضق جعمصع<1» ,تنومنومواط .8 وعتمول 320 ماتوممو8 .هآ سطمل 


.(1991 تعستسدة) 3 .مط ,دك .آم بأماممام1 
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الإيمان الإسلامي» وصتفهم القرآن بحسباتهم «أهل كتاب»). 
1 كثيرون استثمروا سوء الظن الكامن لدى المسلمين بالغرب وتجربته تحقيو 
أغراض سياسية معينة. وساعدهم على ذلك حالة التخلف الفكري والثقافي التي 
خيمت على العالم العربي والإسلامي . 

فنحن نلاحظ مثلا أن السلطان العثمانيٍ سليم الثالث عزل في مستهل القرن 
التاسع عشر (سنة 1807) استناداً إلى فتوى اتهمته بأنه فرض عل المسلمين أنظمة 
«الكفار؛ء حيث قرر المفتي العثماني عطا الله أفندي أن «كل سلطان يدخل نظامات 
الإفرنج وعوائدهمء ويجبر الرعية على اتباعها لا يكون صالحاً للملك»!!”' . 

وفي التاريخ الإيراني الحديث شواهد ممائلة لذلك. فعندما أراد الشاه محمد علي 
ابن مظفر الدين القاجاري (سنة )١9017‏ أن يواجه الحركة الوطنية» أشاع أن القانون 
الذي تطالب به الحركة هو ضد الشريعةء لأنه وضعي وغربي». واستخدم في ذلك 
فتوى لأحد الفقهاء - هو فضل الله نوري - ادعت أن النظام الدستوري ضد الإسلام» 
للسبب ذاته. 

رعندها الكت الخلافة الإسلامية سنة 1974١م»‏ ونصّب كمال أتاتورك نفسه 
رئيساً لدولة علمانية في تركياء انتهزها الشاه رضا خان فرصة ليثبت ملكه» فادّعى أن 
النظام الجمهوري تخالف للوباوم: باعتبار أن أولئك الذين نقلوا أفكار الغرب «الكافر» 
ألهوا عنصت خلافة السلمين» وآقاموا مكانه نظاماً جهوري!”. 

وربما كان أطرف استغلال للالتباس الحاصل فى الذاكرة الإسلامية» هو ما أثبته 
أحمد الشامي» السياسي اليمني المخضرم» في مذكراته حول ثورة 1444 التي شارك 
فيها ضد الإمام يحيى المتوكل. وكانت ا التي لم تنجح» قد أعلنت في بياناتها 
الأولى الدعوة إلى إقامة احكم دستوريي(؟ 

في الأيام الأولى لمقاومة الشورة» وجّجه الإمام أحمد رسالة استنهاض واستثارة 
لشيوخ ونقباء القبائل في اليمنء كان فيها ما نصّه: «هل يرضيكم قتل الإمام الشهير 
يحيى وأولاده؛ وأن يحل محل شريعة الله حكم القانون» ويستيدل القرآن كتاب الله 
بالدستور» وتباع اليمن للنصارى؟»! 

ولأن كلمة الدستور اعتبرت آنذاك مناهضة للقرآن» فقد ساءت سمعتها لدرجة 
أن واحداً سئلى ما معنى الدستور؟ فردّ قائلاً ‏ والعهدة على الشامي: «ألا يكون لك 


زفق فهمي هويدي» القرآن والسلطان؛ ص 16. 

[فرق ابراهيم دسوقي كتاء الثورة الإيرانية» ص 5:4 ونكت 

(5) أحمد الشامي, رياح التغيير في اليمن» ص 1١‏ وما بعدها. 
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ولا تملك لا بيناً ولا ديناً ولا زوجة» ‏ (بيتك مش لك» مرتك مش لك»ء دينك 
مش لك!). 

(ثمة قصة مشهورة في مصر بالمضمون ذاتهء حيث يروى أن أحمد لطفي السيد 
(باشا) رشح نفسه 2 انتخابات الجمعية التأسيسية (النيابية) على مبادىء الديمقراطية» 
في محافظة الدقهلية قبل المحرب العالمية الأولى» وعندما أراد خصمه أن دم دعايته» 
أشاع أن الديمقراطية التي يدعو إليها الباشا فكرة ة غربية تسمح للمرأة بأن تتروج 
أربعة؛ أي تتساوى مع الرجل في زواجه من أربع نساء! وكانت تلك المقولة كافية 
لإسقاط لطفي السيد في الانتخابات!). 

قال أحمد الشامي إن لفظة دستوري أو «هدستر» لأصبحت أفظع شتيمة يلصقها 
إنسان بخصمه أو عدوه آنذاك» ولعدة سنوات تالية». 

وأضاف أن الناس في صنعاء كانوا يبتفون بعد القبض على الثوار بحياة الإمام 
أحمد وبالموت للدستوريين! وبعد فترة قضوها في سجن الإمام. جاءهم كبير السجانين 
مستبشراً مرة وقال: ابشروا بالفرح. فسيطلقكم الإمام جميعاء بعدما ألقى القبض على 
الدستور وزوجته في بيت الفقيه!! 

هكذا كانت الانطباعات المستقرة ة في الذاكرة الإسلامية حول مختلف مفردات 
المشروع الغربي» وهي سلبية على الحملة كما رايت للأسباب التي ذكرنا بعضهاء 
وهو اعتبار لا يمكن إلغاؤه في أية محاولة لتقصي جذور التوتر الحاصل في الواقع 
الإسلامي إزاء يمل عناصر التجربة الغربية » والديمقراطية في مقدمتها. 


غير أتنا إذا اتجهنا صوب الجانب الآخرء فسنجد أن هناك أموراً ينبغى أن 
تستجل في الجانب المتعلق بالديمقراطية» أوجزها في ملاحظات أربع»؛ هي ل 
التوالي : 

الملاحظة الأولى تتعلق بمبدأ الانطلاق من الاحتكام إلى المرجعية الغربية واعتبارها 
المصدر الذي يقاس به معيار الصلاح والاستقامة لعموم أبناء الجنس البشريء» والجهة 
الختمة بإضدان واعتماد شهادات' حسنق' السيز ا لدول العالم الثالث. وهو مبدأ 
اعتيرته مستحقاً للتحفظ والحذر والمراجعة» ليس اختصاماً للتجربة الغربية» ولكن 
احتراماً للذات والتماساً للخصوصية الحضاريةء حيث لا يتمنى المرء أن يقاس مقدار 
صواب أمته فقط بمدى احتذاتها والتحاقها ‏ بل انسحاقها ‏ بالنموذج الغربي. وهو 
موقف يختلف بالضرورة عن تأكيد الاحترام للقيم الإنسانية المشتركة وكذلك امثل العليا 
التي هي نتاج الخبرة البشرية؛ ويلتقي عليها الناس كافةء باعتبارهم نظراء ذ في الخلق. 
وليس بحسبانها دروساً في الأدب وشروطاً للتمدن» تفرض من قوي على ضعيف» أو 

من قاهر على مقهور. 


و * 


الملاحظة الثانية يلحظها السؤال التالي: هل يجوز لنا نقد الديمقراطية الغربية» 
كما ينقدها أبناؤها بصوتٍ عال الآن. أم أنه مطلوب منا فقط أن نسلّم بها كما 
«أنزلت», ونحفظها كنشيد نردده صباح مساء؟ ذلك أن التطور الهائل في وسائل 
الاتصال وقدرتها الفائقة على التأثير» يثيران جدلاً متصلاً في أوروباء ويخاصة حول 
جدوى الأحزاب السياسية ودور التلفزيون في تشكيل الوعي وربما تزييفه. الأمر 
الذي أصبح يمكن من اصطناع رأي عام» قد يعبر عن مصالح معينة» ولا يعكس 
عيبارفات الناس وميولهم. وهو تطور يشكك في صدقية الحديث عن سيادة 
الشعب مثلاًء ويستدعي إعادة النظر في العديد من مسلمات الآلية الديمقراطية. 


الملاحظة الثالثة وثيقة الصلة بسابقتيهاء وتتمثل في سؤال آخر هو: هل يتعينٌ 
علينا أن نطبّق 0 الغربي للديمقراطية بشكله المتبع في بلاده» رغم الاختلاف 
المحتمل بين طبيعة المجتمعات وتركيبتها؟ والسؤال يفترض أن ثمة فرقا بين القيم 
الديمقراطية (المشاركة والمساءلة وغيرها) والنموذج أو الشكل الذي تطبق به هذه القيم 
على صعيد الواقع (أحزاب ومجلس عموم أو شيوخ أو خلافة). ونحن لا نناقش 
الالتزام بالقيمة» باعتبار أن ذلك محل اتفاق ولا جدال فيه؛ ولكن المناقشة تنصبٌ على 
الأسلوب الواجب الاتباع في تحقيق ذلك الالتزامء حيث يعفترض في هذه الحالة أن 
يتغير بتغير طبيعة النسيج الاجتماعي. فإذا كانت أوضاع مصر مثلاً تسمح بقيام 
أحزاب 00 فإن إنشاء مثل تلك الأحزاب في بلد آخر تتجذر فيه الأوضاع القبلية 
والعرقية أو الطائفية» قد يكون سبيلاً إلى تمزيق وحدة الوطن وتفتيته (لبنان نموذج 
لذلك وترشح اليمن نموذجا اخر). 

الملاحظة الرابعة هي أننا نواجه مفارقة لافتة للنظر في التعامل مع مسألة 
الديمقراطية»؛ حيث نعيش في ظل ازدواجية مثيرة يجري في ظلها القبول بالديمقراطية 
على المستوى الوطني أو القطريء بينما يتم الانقلاب على الديمقراطية في المحيط 
الدوليء الذي يحتكم في حسم أموره إلى معيار القوة دون غيره. فالقرار للأقوى 
والويل للضعفاءء وإن كانوا أغلبية البلدان أو أغلبية البشر والسكانء وكبار 
الديمقراطيين في بلدانهم هم أنفسهم عتاة المستبدين في الساحة الدولية؛ يرفعون 
شعارات التعددية والتسامح في الداخل» بينما يلوّحون بأعلام «السلام الروماني» في 
الخارج! الأمر الذي يعني بوضوح أن التعامل مع الديمقراطية يتم على أساس مصلحي 
وذاتي خالص» وليس على أساس أخلاقي. 

ليس المقصود ببذه الملاحظات الإقلال من شأن الديمقراطية أو تبرير العدول 
عنها أو تجاوزها. فنحن مع القائلين بأن ما تمثله من قيم وما توفره من ضمانات» 
يظل أفضل ما هو متاح لتحقيق المشاركة السياسية وحماية الحريات في الظرف الراهن. 
وبرغم أية سوءات أو مثالب تعتريهاء فإنها ‏ بعيوبها تلك تفوق بما لا يحصى من 

لض 


المراحل غيرها من أنظمة الحكم ومناهج السياسة. 

مع ذلكء فغاية المراد ما قلناه هو تحرير المسألة؛ وتحديد الإطار الذي يحكم 
رؤيتنا في التعامل مع الديمقراطية كلافتة وقيمة. ومن ثم فهي محاولة لضبط بحرى 
الحوار لا أكثرء تساق لفهم أبعاد الموضوع» وليس لمصادرته من أي باب. 

ذلك تمهيد أحسب أن إثباته لازم قبل أن ندخل في صلب الموضوعء لمحاولة 
إزالة الالتباس الأساسي المؤدي إلى الاشتباك المفترض بين الإسلام والديمقراطية. وهو 
الاشتباك الذي أزعم أنه ناشىء أساساً عن التباس أكبر في فهم رؤية الإسلام للنظام 
السياسي » وركائز مشروعه الإقامة المجتمع وعمارة الدنيا. 


أولا: سبع ركائز للدولة الإسلامية 

نكاد عي انه محل اع رص الطربى عليه 0 
أمام الخل: ادن في تيف الأمر بز المج له فثل لمروجا لبر الفين بعل 
جانبهاء وأن حظ الإسلام من الالتباس أكبر. 

بسبب من ذلك» فنحن لن نجيب الآن لا عن السؤال: كيف نفضٌ الاشتباك؟ 
ولا عن السؤال: من أين جاء الالتباس؟ وإنما سنحاول تحرير الموضوع أولاء من 
خلال إثبات تصور الإسلام لبناء الدولة السياسي» لنكون على بيّنة من حقائق الموضوع 
الذي نتحدث عنهء حيث تتعذر مناقشة أية قضيةء بينما كل واحد يفهمها بصورة 
مغايرة للآخر. 

ذلك التصور يمكن قراءته من زوايا ثلاث: واحدة تتعلق بالمواصفات والسمات 
الأساسية» والثانية تتصل بالوسائلء أما الثالثة فهى تنصب على الأهداف والمقاصد. 
ولن نستطيع أن نحسن تلك القراءة» ما لم نمر بالزوايا الثلاث» واحدة واحدة. 

لنبدأ بالنقطة الأولى ونسأل: ما هي مواصفات الدولة كما يتصورها الإسلام؟ 

ل و و 
عليه الاختيار "قال الجمهور الأعظم من أسحاننا (اللقصود أهل السئّة) ومن 0 
وا خوارج والنجارية . ان طريق البوتها (الإجامة أو الرئاسة) اللخبار رن الأ 


(5) أبو منصور عبد القاهر بن طاهر البغداديء أصول الدين.ء ص 376. 


فا 


عزلهف أي إغهاء العقد وفسخه - فهي المبتدئة له - وهي المشرفة عليه وصاحبة الحق 
للا 
الأول فيه 


المعنى ذاته أكده أبرز علماء الأصول المعاصرين» وما كتبه أستاذنا محمد يوسف 
موسى في هذا الصدد: إن مصدر السيادة هو الأمة وحدها لا الخليفة» لأنه وكيل 
عنها في أمور الدين وفي إدارة شؤونها يحسب شريعة الله ورسوله. وهو لهذا يستمد 
سلطانه منهاء ولها حق نصحه وتوجيهه وتقويمه إن أساءء بل حق عزله من المنصب 
الذي وليه عنها باختيارها إن جدّ ما يوجب عزله. فيكون من المنطق أن يكون مصدر 
السيادة هو الموكل الأصلء لا النائب الوكيل' . 


ومما ذكره عثمان خليل ‏ أستاذ القانون الدستوري ‏ فى هذا الصدد أن الفقه 
الإسلامي لم يعتبر الواللي صاحب حق في السيادة» بل اعتبر تلك السيادة حقاً للأمة 
وحدهاء يمارسه الوالي كأجير أو وكيل عنهاء فيمكنها بهذا عزله إن وجدت مبرراً 
0م : 
لذلك ‏ . 


لأن الأمر كذلك» فقد ذهب الشيخ عبد الوهاب خلاف إلى أن: «الرياسة العليا 
مكانتها من الحكومة الإسلامية مكان الرياسة العليا من أية حكومة دستورية» لأن 
الخليفة يستمد سلطانه من الأمة الممثلة في أولي الحل والعقد. ويعتمد في بقاء هذا 
السلطان على ثقتهم به ونظره في مصالحهم. ولذلك قرر علماء المسلمين أن للامة 
خلع الخليفة لسبب يوجيه»” . 


نحن إذن نتحدث عن سلطة مدنية منتخبة من ممثلى الأمة» والتزامها بشريعة 
الإسلام لا يحوّلها إلى سلطة دينية بالمفهوم السائد في التجربة الغربية» الذي يقترن 
بادعاء التفويض الإلهي واستمرار احتكار السلطة» إذ يظل الدين فيه مصدر القانون 
والقيم وليمن مصدرا للسلطة بأي حال. وكان الإمام محمد عبده أحد الذين ردوا تلك 
الشبهة بحسم منذ بداية القرن» حين ذكر أن أحد الأصول التي قرّرها الإسلام هو: 
«قلب السلطة الدينية والإتيان عليها من أساسها». وأضاف في موضع آخر من مقالته 
أن الإسلام «هدم بناء تلك السلطة ومحا أثرهاء حتى لم يبق لها عند الجمهور من أصله 
اسم ولا رسم. لم يدع الإسلام لأحد بعد الله ورسوله سلطاناً على عقيدة أحد ولا 
سيطرة على إيمانه. والرسول عليه الصلاة والسلام كان مبلغاً ومذكرأء لا مهيمناً ولا 


(7) محمد ضياء الدين الريّس» النظريات السياسية الإسلامية؛ ص 577. 
(0) محمد يوسف موسىء نظام الحكم في الإسلام» ص 5؟1. 

(4) المصدر نفسه» ص 175. 

(9) الشيخ عبد الوهاب خلاف. السياسة الشرعيةء ص 58. 
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مسيطراً. قال الله تعالى: #فذكّر إنما أنت مذكر. لست عليهم بمسيطر»*””'" وم 
يجعل لأحد من أصله أن يحل ولا أن يربطء لا في الأرض ولا في السماءء بل 
الإيمان يعتق المؤمن من كل رقيب عليه فيما بينه وبين اللهء سوى الله وحده.. 
وليس لمسلم مهما علا كعبه في الإسلام ومهما انحطت منزلته فيه؛ إلا حق النصيحة 
والإرشاد؛ا. 


لخص الأستاذ الإمام رأيه في جملة واحدة هي: «ليس في الإسلام سلطة دينية 
سوى سلطة الموعظة الحسنة والدعوة إلى الخير والتنفير عن الشرء وهي سلطة خولها 
الله لأدنى المسلمين» ويقرع ها أنف أعلاهم, كما خولها لأعلاهم يتناول بها من 
أونا 010 
داهم ٠.‏ 


؟ - المجتمع مكلف ومسؤولء فإقامة الدين وعمارة الدنيا ورعاية المصالح 
العامة؛ من مسؤولية الأمة وليس السلطة فقط”"'©2. آية ذلك أن الخطاب القرآني يتوجه 
بخطاب التكليف في مواضع علة إلى الأمة: يا أيها الذين آمنوا كونوا قوامين 
بالقسط» [التساءء الآية ]١‏ #يا أيها الذين آمنوا أوفوا بالعقود. . . وتعاونوا على 
البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدوان» [المائدة» الآيتان ١‏ ؟] #ولتكن منكم 
أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المتكر» [آل عمران» الآية .]٠١4‏ 

من شأن ذلك الخطاب أن يفرز يجتمعاً ساهراً على مصالحه. ومستنفرة كافة 
خلاياه الحية للتقويم والإصلاح؛ من خلال الالتزام بالأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر. وهو تكليف يغطي أنشطة المجتمع وحركته كلهاء من منكرات الشوارع 
والأسواق إلى مظالم الحكام والولاة» حتى اعتبره الإمام الغزالي «القطب الأعظم في 
الدين... ولو طوي بساطه وأعمل علمه وعملهء لتعطلت النبوة واضمحلت الديانة 
وعمت الفوضى وفشت الضلالة» وشاعت الجهالة واستشرى الفساد واتسع المخرق» 
وخريث البلاد وهلك العباد»7""' . 


هو فرض على الأمة؛ قرين الإيمان ‏ #والمؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء بعض 
يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر ويقيمون الصلاة4”*''. حتى يذكر الإمام الغزالي 
أن «الذي هجر الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر خارج عن هؤلاء المؤمنين المنعوتين 


.57 5١ القرآن الكريمء «سورة الغاشية»» الآيتان‎ )٠١( 

)2051 محمذ عبذه) الأعمال الكاملة. جمعها وحققها وقدم لها حمد عمارة. اج (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرء اة ١‏ _ غل/اوا) جْ را ص 5835 

)001 موسى ٠‏ نظام الحكم في الإسلام» ص ادام 

(1) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي. إحياء علوم الدينء ج ”'ء ص 505. 

ال١ القرآن الكريم» «سورة التوبة»» الآية‎ )١4( 


5 


في الآية)!*"© . وعندما شتاو القرآن إلى اللعنة القى خلت بالذين كفروا من يئي 
إسرائيل» وأرجع ذلك إلى أنهم: #كانوا الحم موي اي 


الإسلامي نصيبه في مسؤولية تقويم المسيرة والدفاع عن عافية الأمة. 


على صعيد آخرء فإن «الزكاة» التي هي أحد أركان الإسلام والإيمان» تعد 
بمثابة تكليف آخر يدعو المجتمع إلى كفالة نفسه بنفسهء حيث يصبح من واجب كل 
ذي قدرة أن يقدم من ماله حصة يسهم بها في توفير تلك الكفالة. وهو في عطائه 
ذاك لا يقدم تبرعاً ولا احسنة») - بالمفهوم الدارج - ولكنه يؤدّي حقاً للآخرين في 
مالهء اصطلح على اعتباره «حقاً لله» سبحانه وتعالى. 


نحن إذن بصدد مجتمع حاضر بأمر الشرع وحكمهء لا ينتظر دعوة من سلطةء 
ولا إذنا من حكومة.» حيث حضوره مفروض بمقتضى التكليف الإلهي. أما الشكل 
الذي ريمكن أن جهاية للع الحضورء قللئناس أن يصوغوه بحسب ظروف زماهم. إذ 
المهم أن يظل يظل المجتمع محتفظاً بآليات حركته الذاتية» وإلا يقع فريسة اجتياح السلطة أو 
الانسحاق أمامها . 


ويشهد التاريخ بأن المجتمع الإسلامي كان يعجّ بالعديد من الكيانات 
والمؤسسات التي مضت بتلك الوظيفة» من جماعات العلماء والقضاء والمفتين» إلى 
نقابات الحرف والصنائعء إلى شيوخ القبائل والعشائر وشيوخ الطرق ورؤساء 
الطوائف”""؟. إلى جانب ذلك فقد كان المسجد مركزاً للإشعاع الثقافي. وكان 
«الوقف») مؤسسة كبرى مستقلة أقامها الناس بعطائهم . وأدّت دورها الكبير في تأمين 
مستلزمات «الدفاع الاجتماعي» عن الأمة. ومن يطالع ما كتبه مصطفى السباعي في 
كتابه من روائع حضارتناء وما أثبته محمد أمين في رسالته للدكتوراه حول «الأوقاف 
والحياة الاجتماعية في مصر»؛ يلمس المدى الذي قامت به الأوقاف في توفير حتلف 
المتطلبات الاجتماعية والثقافية للمجتمع» من المدارس والمعاهد والمكتبات والمساجدء 
إلى الملاجىء والمستشفيات (البيمارستانات) والفنادق (الخانات)؛ ذلك غير العديد من 
جوانب الحياة الأخرى التي وصلت إلى حد حبس الأوقاف لصالح الراغبين في 
الزواج؛ والعوانس والترفيه عن المرضى» حتى وصلت إلى رعاية الحيوانات المريضة 
والخيول العاجزة والكلاب الضالة20" . 


(15) الغزالي» المصدر نفسهء ص 707 

./4 القرآن الكريم. «سورة المائدة»» الآية‎ )١5( 

)١1(‏ حسين مؤنس» عالم الإسلامء ص 579 وما يعدها. 
(18) مصطفى السباعي» روائع حضارتناء ص 1١١90‏ 


>30 


هكذا كان المجتمع الإسلامي يدير نفسه بئفسهء قبل قرون طويلة من ظهور 
فكرة «المجتمع المدنياء التى يتشوق إليها البتعض فى هذا الزمان. 


 “‏ الحرية حق للجميع؛ حيث ممارسة الإنسان لحريته هي الوجه الآخر لعقيدة 
التوحيد. ونطقه بالشهادتين بمثابة إعلان عن عبوديته لله وحدهء وانعتاقه من أي 
سلطان لأي واحد من الناسء (إن الله يكشف لنا عن إرادته فحسب» ولكنه لا يجبرنا 
على أن نسلك وفق تلك الإرادة. إنه يمنحنا حرية الاختيار ونحن بحكم ذلك نستطيع 
إذا شئنا أن نستسلم مختارين لشريعته. كما نستطيع إذا أردنا أن نسير ضد أوامرهء وأن 
نسقط شريعته من اعتبارنا وأن نتحمل العاقبة» لأنه كيفما كان الاختيارء فإن التبعة 
230 


أهم ممارسات الحرية. هي تلك التي تتم على صعيد الاختيار والرأي» ف لا 
إكراه في الدين قد تبين الرشد من الغي6” 2 لوقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن 
ومن شاء فليكفر»”' "' «قل آمنوا به أو لا تؤمنواه”"' «إولو شاء ربك لآمن من في 
الأرض كلهم جميعاً أفأنت تُكره الناس حتى يكونوا مؤمنين»”""' . 


ومن ثمء فحكم الإسلام في حرية الاعتقاد هو «منع أي إنسان من مضايقة 
أحد بسبب اعتناقه لعقيدة معينة» ومحاولة فرض عقيدته وقناعاته عليه. ففرض العقيدة 
أمر مستحيلء وتأنيب الآخرين بسبب عقائدهم أمر مرفوض تماماً»”؟ "© . 

وإذا كانت الحرية في تشريع الإسلام تمثل أصلاً عاماً مقرراً حتى في نطاق 
العقيدة: فضلاً عن مجالات الحياة الإنسانية الأخرى؛ فهل يجوز بعد ذلك أن يقال إن 
تعاليم هذا الدين تحجر على الناس آراءهم في النواحي الأخرى لحياتهم الاجتماعية» 
أو السياسية؟ 


ومن ثم فإن الحرية السياسية في اصطلاحنا العصري ليست إلا فرعاً لأصل 
إسلامي عام هو حرية الإنسان من حيث هو إنسانء المقرر بنصوص قطعية في الكتاب 
والستة. ويكفينا تدليلاً على ذلك أن نذكر حديث رسول الله يِه لأصحابه: «لا يكن 


(1) محمد أسدء منهاج الإسلام في الحكمء ترجمة منصور محمد ماض (بيروت: دار العلم 
للملايين. ,)١19454‏ ص ١58‏ 

.585 القرآن الكريمء «سورة البقرة»» الآية‎ )٠١( 

.76 المصدر نفسىفء «سورة الكهف. » الآية‎ )1١( 

.1١1/ المصدر نفسهء «سورة الإسراء»» الآية‎ )١١( 

(5؟) المصدر نفسهء «سورة يونسء» الآية 59. 

(8؟) السيد جواد مصطفويء حقوق الإنسان في الإسلام (طهران): ص 51. 


الم 


أحدكم إمّعة. يقول أنا مع الناس» إن أحسن الناس أحسنتء وإن أساءوا 
ء كا 
أسأت» 


وحرية الاعتقاد ترئب حرية القول. التي لا يقيدها في التفكير الإسلامي سوى 
قيد واحد» هو ألا يكون الرأي طعناً في الدين أو تخزوضا عليه : حيث يعد ذلك 
انتهاكاً للنظام العام للدولة" "“. 


وليس الأمر مجرد «إباحة» للتعبير عن الرأي» وإنما يرقى الأمر إلى مستوى 
الوجود عندما يتعلق الأمر بإعلان كلمة الحق» حيث تعتبره النصوص الشرعية إثماً 
يستوجب العقاب في الآخرة» بحسبانه سكوتاً على المنكر واجب النهي عنه شرعاً. 

5 - المساواة بين الناس من الأصولء فجميعاً حُلقوا «من نفس واحدة». وجميعاً 
لهم الحصانة والكرامة التي يقررها القرآن للإنسان. بصفته تلك. بصرف النظر عن 
ملته أو عرقه. وقد أشار النبي كَةِ إلى معنى وحدة الأصل الإنساني في خطبة الوداع 
«ألا وان ربكم واحدء ألا وان أباكم واحد». وفي القرآن 0 *يا أيها الناس إنا 
خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا | ن أكرمكم عند الله أتقاكم 
إن الله عليم خبير 0#" 

وظاهر الخطاب في الآية أنها للناس كافة. وعلّق عليها محمد عزة دروزة في 


كتابه الدستور القرآني قائلاًء إنه أريد بها عدم تقرير التمايز بين البشر لأيّ سبب 
2020) 
كان 2. 


أما التقوى التي تشير الآية إلى تفاضل الناس ببهاء فلا تأثير لها في مبدأ المساواة 
في حياة الناس»؛ ذلك أن محل التفاضل بالتقوى هو في الآخرةء وليس في الدنياء 
أمام الله لابين النامن:: وتفاضل هذا شأنه لا يتصور أن يكون له أثر في تطبيق 
قواعد الشريعة على الئاس جميعاًء أو يعبارة أخرى لن يكون له من تأثير في إعمال 
ميدأ المساواة أمام القانون الذي قررته النصوص الشرعية انه 

ولعن غدت تلك المساواة مما تعارف عليه الناس فى هذا الزمانء» فينبغى ألا 
يغيب عن بالنا أن الإسلام عندما بشّر بها منذ أربعة عشر قرناً» كانت شريعة روما هي 
الجائدة في بادة الام المجاورة لجزيرة العرب. وفي ظلها كان الناس يقسمون إلى 
أحرار وغير أحرار. والأولون طبقتان؛ أحرار أصلاء هم الرومان» وغير الأصلاء 


(5؟) محمد سليم العواء فى النظام السياسي للدولة الإسلاميةء ص .5١5‏ 

(5؟) اللمصدر نفسهء ص .19٠‏ 

(0؟) القرآن الكريمء «سورة الحجرات0» الآية 15. 

)م4 ظافر القاسمي» نظام الحكم في الشريعة والتاربخ الإسلامي , 9 20١‏ ص 4868. 
(14) العواء في النظام السياسي للدولة الإسلامية» ص 579. 


/و؟ 


وهم اللاتين. أما غير الأحرار فكانوا أريغة أنواع : الأرقاء.؛ والمعتقونء وأنصاف 
الأحرارء والأقنان التايعون للأرض. وكان الأحرار الأصلاء وحدهم التمععية 
بالحقوق السياسية في معظم الفترات التي موّ مها تاريخ زوماء أمأ غيرهم فكانوا 
محرومين منها!”” 


أيضاً فقد كان أرسطوء فيلسوف اليونان اللأشهر. يقول شق كتابه السياسة إن 
الفطرة هي التي أرادت أن يكون البرابرة عبيداً لليونان (وهذه تعاليم المدرسة 
الأفلاطونية)ء وان الآلهة خلقت نوعين من البشر: : نوع رفيع زودته بالعقل والإرادة؛ 
وهم اليونان بطبيعة الحالء ونوع لم تزوّده الآلهة إلا بالقوة الجسمانية وما يتصل ببهاء 
وهم البرابرة (غير اليونانيين). . . وقد شاءت الآلهة أن يكون التقسيم على ذلك 
النحوء ليسد البرابرة النقص الموجود عند اليونان (القوة الجسدية). الأمر الذي 
يستوجب أن يظل الآخرون عبيداً مسخرين لخدمة لجنس الأرقى» ذي العقل 
ال 

وينبغي أن نلاحظ في هذا الصددء أن المسلمين عندما اظلعوا على التراث 
اليوناني ذ فى العصر العباسيء فإنهم أخذوا صفة كل ما وجدوه صالحاء لكنهم لم 
يختاروا المقولات السياسية» التي كانت مترجمة بنصها عند الفارابي مثلاء لأمهم رأوا 
ارات 0 بل ومتقدمين عتها , ا 37 

- الآخر ‏ المختدلف ‏ له شرعيته. فمنذ تقررت وحدة الأصل الإنساني» 

وثبتت ا لكل بني الإنسان في الخطاب القرآني» اكتسب الآخر حقه في الحصانة 
والشرعية؛ لمجرد كونه انسناناً: فحين وقف نبي المسلمين نا لجنازة ميت. ثم قيل 
له إنه يودي» فإِنّه رد قائلاً: أليسث نفساً؟ وعندما وه الإمام علي بن أبي طالب 
زسالة إلى والية عل مصرء .مالك الأقش» فإنه قال له: «واقتعر قلبك الرخة للرعية 
والمحبة لهم واللطف بهم... فإنهم صنفان: إمَا أخ في الدين» أو نظير لك في 
الخلق. 

فضلاً عن ذلك» فالقرآن يعلن في مواضع عدة أن الاختلاف بين الناس هو آية 
من آيات الله وسنّة من سننه في الكون». وأنه سبحانه وتعالى» ٠‏ خلق الناس مختلفين 
لحكمة أرادها”"": يا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلئاكم شعوباً وقبائل 


(0) معروف الدواليبيء الحقوق الرومانية؛ ص 5164 وما بعدها. 

لرفيفق قهمى هويدي», مواطئون لا ذميون.ء ص 85. 

(7) ابراهيم دسوقي شتاء «هذا التضليل الديمقراطي عن الإسلام ونظريته في السياسة»» المياق 
ل ل 

(3) يوسف القرضاوي. الصحوة الإسلامية بين الاختلاق المشروع والتفرق المذموم» ص 54 وما 
بعدها. 


ل 


لتعارفوا. ومن آياته #خلق السماوات والأرض واختلاف السنتكم وألوانكم إن في 
ذلك لآيات للعالمين4”*". «ولو شاء ربك لجعل الناس أمة واحدة ولا يزالون 
غتلفين. إلا من رحم ربك ولذلك خلقهم8”". 


كانت تلك هي الخلفية التي عرّزت موقع الآخر وأكسبته شرعيته في الخطاب 
الإسلامي. لم تكن هناك مشكلة بالنسبة إلى اليهود والنصارى»؛ حيث اعتبروا «أهل 
كتاب»» وأنبياؤهم هم أنبياء المسلمين. وتصديق بعثتهم جزء من الإيمان الإسلامي» 
بل إن الصابعة والمجوس اعتبروا «أهل ذمة» في عهد أمير المؤمنين عمر بن 
عبد العزيزء فوسعتهم بذلك ذمة الله ورسوله. 

وكان ولا يزال اختلاف التنوع قائماً عبر المذاهب في مختلف أمور الدين» التي 
هي أكثر دقة وحساسيةء الأمر الذي يهيىء العقل الإسلامي للقبول بكل اختلاف آخر 
في أمور الدنياء التي هي دون أمور الدين في الذمة والحساسية. 


إن صدر الإسلام الذي لم يضق بأيّ دين آخرء لا يتصور له أن يضيق بالرأي 
الآخرء ومن ثم فإجازة التعدد فى الدين» تجعل القبول بالتعدد في أمور الدنيا أجوز! 
حيث شرعية الاختلاف في العقيدة تفسح المجال بالضرورة للاختلاف في مناخ 


5 - الظلم محرم ومقاومته واجبة» فالظلم في المفهوم الإسلامي ليس من أكبر 
المنكرات والكبائر فقطء. ولا هو مؤذن بفساد العمران فقط كما قال ابن خلدون» 
ولكنه قبل هذا وذاك. عدوان على حت الله» وانتهاك لقيمة العدل» التي هي هدف 
الرسالة والنبوة» كما سنبين في ما بعد. ففي الحديث القدسي : يا عبادي إني حرمت 
الظلم على نفسي وجعلته بينكم محرّماء فلا تظالموا. وكبح الظلم من أسباب توجيه 
الخطاب الإلهي» الذي نزل: #لينذر الذين ظلموا وبشرى للمحسنين»" ". وفي 
التحذير من إيقاعه بالناس يقدر القرآن: #إنما السبيل على الذين يظلمون الناس 
ويبغون في الأرض بغير الحق أولئك لهم عذاب أليم#”""» بل أباح الإسلام القتال 
لرد الظلم: «إأذن للذين يقاتلون بأهم ظلموا وإن الله على نصرهم لقدير» "". ولم 
يسمح للمسلمين بأن يجهروا بالسوء إلا في حالة واحدة» هي تعرّضهم للظلم» حيث 


(:") المصدر نفسهء «سورة الرومء» الآية ؟7. 

(ه") المصدر تفسهء «سورة هودىء؛ الآيتان 114-1١14‏ 
(5*) المصدر نفسه. «سورة الأحقاف»» الآية 17. 
(0") المصدر نفسهء «سورة الشورىء»» الآية 57. 

(8) المصدر نفسهء #سورة الحج.» الآية 89 
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«لا يحب الله الجهر بالسوء إلا من ظلم#6”*"., بل هناك تحريض على مقاومة الظلمء 
وشرعية قانونية معترف بها لتلك المقاومة؛ ففى الأحاديث التبوية: أفضل الجهاد كلمة 
حق عند سلطان جائر - و سيد الشهداء حمرة (ابن عبد المطلب). ورجل قام إلى إمام 
جائرء فأمره ونهاه» فقتله ‏ و إن الناس إذا رأوا الظالم فلم يأحذوا على يده اوشك 
أن يعمهم الله بعقاب. 


وهذا الحديث الأخير له إيحاؤه المهمء حيث يتوعد الله الساكتين على الظلم 
بالعقاب إذا هم استسلموا له. وثمة إشارات عدة إلى ذلك المعنى في الخطاب النبوي» 
من قبيل قوله عليه الصلاة والسلام: «كلا والله. لتأمرن بالمعروف وتنهون عن المنكر» 
ولتأخذن على يدي الظالم ولتأطرنه على الحق إطراء ولتقصرنه على الحق قصرأء أو 
ليضربن الله قلوب بعضكم على بعض». 


إزاء ذلك فقد انتهى فقهاء المسلمين إلى إيجاب العدل ورفض الظلم قطعا في دار 
الإسلامء حتى قال ابن تيمية إنث: «الظالم يستحق العقوبة والتعزير» وهو أصل متفق 
عليه. .. وقد نصّ الفقهاء على ذلك... ولا أعلم فيه خلافاً»””*©. 


هذا الالتزام العقيدي بمقاومة الجور في ظل الدولة الإسلامية. لا نظير له في 
أي نظام قانوني آخرء إضافة إلى ذلك فهو بمثابة «ضمانة فعالة لتأكيد الرقابة الشعبية» 
التي لا يحتكم فيها المسلم إلا لضميره الإسلامى ولدستور الإسلام » أي بنظامه 
القانوق» وكل ذلك بعيداً ومستقلاً عن مؤسسات سلطة الدولة الإسلامية وفى 

) 3 
مواجهتها» 0 . 

' - القانون فوق الجميع» فشرعية السلطة في الدولة الإسلامية مرهونة في 
قيامها وفي استمرارها بالتزامها بالعمل على إعمال النظام القانوني الإسلامي في جملتهء 


دونما ييز بين أحكامه المنظمة لسلوك المسلم -- وحاكم» وتلك القيم الأساسية 
والأحداث العليا التي وردت في الكتاب والسئة 


على صعيد آخرء فإن سيادة الشريعة وخضوع ا جميع لهاء حكاماً ومحكومين» 
من شأنه أن ينصّب قانوناً أعلى فوق القانون» كما يقيم سقفاً يتعذّر اختراقه والعبث 
به. واستقلال مرجعية التشريع عن سلطة الدولة ونزوات الحكام. يوفر ضمانة مهمة 


(8") المصدر نفسهء «سورة النساى » الآية 144. 

(10) أبو محمد علي بن أحمد بن حزم الأندلسي, الطرق الحكمية.ء ص .١4‏ 

(41) محمد طه بدوي». «بحث في النظام السياسي الإسلامي»» في: مناهج المستشرقين الصادر عن 
مكتب التربية العربي لدول الخليج بالتعاون مع المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم. ج ”2 ص .١717‏ 

(7) المصدر نفسهء ص ١56‏ 


ين 


في مواجهة طغيان السلطة التنفيذية؛ خصوصاً في بلدان العالم الثالث حيث تتحكم 
تلك السلطة في المجالس النيابية وتوظفها لخدمة أهوائها. 

لا يشكل ذلك بالضرورة قيدأً على حق أهل الاختصاص في المجتمع في 
استصدار القوانين أو استنباط ما تراه محققاً لمصالحها من أحكامء فذلك حق مكفول 
ولا غبار عليه واما غاية ما هناك أن ممارسة ذلك الحق تظل مستئدة إلى مرجعية معينة 
منزهة عن الهوى وخارج نطاق هيمنة الدولة. وهي تتمثل في نصوص القرآن 
والسئة» ويفترض في هذه المرجعية أن تمثل موازين العدل وتحرس القيم العليا الضابطة 

لقد أوجد الفقه الإسلامي فصلا كاملا وعضوياً بد بين الجهة التي تصوغ التشريع 
وتستنبطه. والسلطة السياسية التي تتولى التنفيذ واخكم» وخر تفيل ترط يه الختريه 

من النظم الديمقراطية كلهاء وسبقتها لتطويره منذ أكثر من ألف عاه””*'. 

لقد كان أقصى ما وصل إليه الفكر الدستوري في تجربة العقل الإنساني هو 
الفصل بين السلطات» واعتبار التشريع إحدى سلطات الدولة الثلاث» التشريعية 
طغيان السلطة التنفيذية» لكنه لا يعطى ضمانا للحد من طغيان السلطة التشريعية» 
خصوصاً في الحالات التي يصنع فيها الحاكم القانون؛ أو يصنع السلطة التي تصدر 
القانون. 

التصور الإسلامى يحل ذلك الإشكال» ويقدم صيغة تحمى الأمة من استبداد 
السلطتين التنفيذية والتشريعية» حين ترتفع بالقانون فوق الهوى والغرض. 

هذه أهم سمات الرؤية الإسلامية للنظام السياسي. ويبقى أن نتحدث عن 
الوسائل التي قررها الإسلام لذلك. والمقاصد التي ابتغاها. 


ثانا الشورى ملزمة والاستشارة معلمة 
لقد عبّرت السُمات السبع التي مررنا بها عن طموح كبير يتعذر بلوغه بغير 
آليات واضحة» لتهتدي بغايات مرصودة» تصب في وعائها في نبهاية المطاف. 


وعندما يقلب الباحث صفحات الخطاب الإسلامي» بحثاً عن تلك الآليات أو 


الوسائل» فإنه يدرك أنها تقوم على ركيزتين أساسيتين» هما: الشورى ‏ ووجوب 
مساءلة الحكام. أما إذا فتّش عن تلك الغايات المرجوة» فسيجد أن الخطاب الإسلامي 


(فردق توفيق الشاوي» فقه الشورى والاستشارةء ص 64 


١ 


يختزلها في كلمة واحدة هي: العدل ‏ 
ساقني ذلك النهج إلى محاولة تحقيق دور وطبيعة الشورى في رؤية الإسلام 


السياسية عبر مضادر عدة؛ وآثاز انشاهي .فى كتانب :فته الشورى والاسعشارة» لتوفيق 
الشاوي. أستاذ القانون المخضرم » أنه بسط الأمر وسبر أغواره» واستتخرج لنا إطاراً 
للشورى يتجاوز بكثير الصورة المنطبعة عنها في الأذهان» فلم تعد قاعدة النظام 
السياسي» وإنما غدت حجر الأساس لمختلف أنشطة المجتمع: «درج كثيرون على 
دراسة الشورى باعتبارها مبدأ يقوم عليه نظام الحكم ويقيد سلطة الحكام. ولكننا 
ندرسها هنا باعتبارها نظرية عامة. شاملة للمبادىء التي تقوم عليها حرية الأفراد 
ض 2 440) 3 3 
والاقتصادية وغير ١‏ 


(إن دراسة الشورى كنظرية عامة تبدأ ‏ فى نظرنا ‏ بحقوق الإنسان وحرياته 
وسلطان الأمة وسيادحاء' وتؤكد أن عرق الالسنات فى شوينتنا لست غخصورة فى 
حرياته الفردية فقط - حرية الرأي وحرية التملّك والتصرّف في ماله مثلاً - بل تربط 
حقه .فى المشاركة فى كرارات اللماغة معقه فن المتاركة فى ماله وكروافاء نفيسة 
للتضامن الاجتماعي الذي يوجب التكافل: كما يوجب الشورى:**). 


وهو يخلص فى موضع آخر إلى أن الشورى هي : «اشتراكية الرأي والفكر إلى 
جاني اشتراكية المالم 2277 . 


ويحدد هدفه من بحثه الكبير فى قوله: لقد استقرٌ في ذهني ضرورة بناء نظرية 
عامة للشورى في الشريعة الإسلامية» لتكون مكملة لنظرية عبد الرزاق السنهوري فى 
١الخلافة»‏ (كانت موضوع رسالته للدكتوراه في العلوم السياسية» وقدمت إلى جامعة 
ليون الفرنسية في عام )١19157‏ ولئن كان أهم خصائص الخلافة في نظر السنهوري هو 
مبدأ «وحدة الأمة». فإن الوحدة ‏ في نظرنا ‏ لا يمكن أن تنفصل عن الحرية. 
فالشورى هي التعبير الإسلامي عن الحرية؛ لأنها حرية الفكر والرأي وحصن لحقوق 
الأفراد والجماعات والشعوب» التى يجب أن يقوم عليها نظام سياسى ا 


ليس الشاوي أول من قال بأن الشورى تمثل منهجاً عاماً في حركة المجتمع 
الإسلامي. فقد ردّد الفكرة آخرون من الفقهاء والعلماء والباحثين - ذكر منهم الشاوي 
الشيخ محمود شلتوت ‏ واستند هؤلاء إلى قوله تعالى: #والذين استجابوا لربهم وأقاموا 


(54) المصدر نفسهء ص .٠١‏ 
(55) المصدر نفسهء ص 59. 
(7) المصدر تفسهء ص 73١‏ 
(51) المصدر نفسهء ص 55. 


رضن 


الصلاة وأمرهم شورى بينهم وما رزقناهم ينفقون 0 . فكلمة «أمرهم» شاملة 
ومطلقة؛ الأمر الذي يعني أنها شاملة الأمور كافة؛ ذات الطابع العام» على حد تعبير 
محمد أمسدر0 44 


مع ذلك. ورغم كثافة عدد الأبحاث التي صدرت في العقد الأخير وتناولت 
موضوع النظام السياسي الإسلامي» أو تلك التي عنيت بمسألة الشورىء إلا أننا 


حسب أن الإضافة المهمة التي قدمها الشاوي في بحثه )0: 6م صفحة)ل هى اجتهاده 


المتميزء الذي أراد به أن يستخرج مين الشورى #انظرية عامة» ل العناصر 
والأركان. 


ورغم أن حديثنا عن الشورى في هذا المقام يرد في سياق عرض التصور 
الإسلامي للنظام السياسيء ويسلّط الضوء على كونها على رأس الوسائل التي قررها 
الشارع كركيزة للحكمء إلا أنه ما كان لنا أن نواصل السير في ذلك الاتجاه دون أن 
نعرض لاجتهاد الشاوي في مسألة الشورى أولاء لأهميته وتفرّده داوتاناء لأنه أحدث 
ما صدر من أبحاث في الموضوع. في مصر على الأقل. 


وإذ نقف في صف القائلين بأن الشورى قيمة في المجتمع الإسلامي تغطي 
مساحة أوسع بكثير من حدودٍ النظام السياسي » إلا أننا سئركر هنا أي 
تلك الحدود الأخيرة» باعتبار أن ذلك الدور هو الذي يعنينا في البحث الذي نحن 
بصدده . 


جدير يالذكر هنا أن : نشير إلى أن اعتماد الديمقراطية كأساس ونظام للحكمء 
كان ثمرة ل التكلفة» خاضه الإصلاحيون والثوريون ضد مختلف 
قوى التسلط في أورويا بخاصة؛ سواء تمتّلت في النبلاء أو البابوات أو الاثنين معاء 
لكن الشورى عندما أخذت مكانها في خطاب الإسلام وضمن أسس مجتمعه؛ لم تكن 
ثمرة لمعركة ولا إفراز ضرورة ملجئة. وإنئما كانت تكليفاً شرعياً ورتاناء نزل به 
القرآن على قلب محمد يكيم عند الذين يؤمنون برسالة خاتم الأنبياء؛ أما الذين لم 
يؤمنوا بهاء فلا يسعهم إلا أن يقدرواء استناداً إلى الحقائق التاريخية» أنها كانت نتيجة 
بتصيرة 5 إصلاحية نافذة» تبدف إلى إنشاء المجتمع الصالح المستقر المستمر ويتائه. وإرساء 
2 
نواعت التي لا تتزعزع . 


الدور الذي تقوم به الشورى كوسيلة أو أداة للتعبير عن المشروع السياسي 


(48) القرآن الكريمء «سورة الشورىء» الآية :72. 

(49) أسدء متنهاج الإسلام في الحكم. ص 44. 

06 القاسمي » نظام الحكم في الشريعة والتاريخ الإسلامي » ج .١‏ ا ص .1١‏ 
رضنا 


الإسلامى يمكن تحديد معالمه من خلال الملاحظات التالية : 


- إذا كان بعض السلف قد عرّف الشورى بأنها «مذاكرة أهل الرأي في الأمر ثم 
اتباعهم»), فإن التعريف العصري لها هو: اتخاذ القرارات في ضوء آراء المختصين في 
موضوع القرار في كل شأن من الشؤّون العامة لللامة 261 


أما النص القرآني: #وأمرهم شورى بينهم» ‏ فيعني بوضوح أن كل أمور 
الأمة الإسلامية ينبغي أن يناقشها كل ممثلٍ المجتمع - فكلمة «بينهم» تشير إلى المجتمع 
كله الرجال والتساعء والمسلمون وغير ير المسلمين - وتمثيل المجتمع في مجلس الشورى» 
الذي يمكن أن يحمل أي اسم آخر شريطة أن تظل الوظيفة ثابتة» لا سبيل إلى تحقيقه 
إلا بالانتيخاب 0 


إن هناك فرقاً يجب ملاحظته بين أهل الشورى وأهل الاجتهاد. فالأولون هم 
أهل الرأي في الأمة. الذين ينبغي أن يمثلوا المجتمع بشرائحه وتياراته وملله كافة» 
ومن ثم فتمثيل غير المسلمين فيهم ‏ إن وجدوا ‏ أمر مفروغ منهء أما أهل الاجتهاد 
فهم أهل العلم من فقهاء المسلمينء الذين يناط بهم الاجتهاد في استنباط الأحكام 
الشرعية» حيث يفترض أن الشريعة هي أساس القانون والتشريع, ون فشرط 
الإسلام فيهم واجب . وغني عن البيان أن أهل الشورى هم الذين بي يضمهم المجلس 
النيابي» بينما أهل الاجتهاد فهم هيئة علمية أقرب إلى فكرة هيئة كبار بار العلماء؛ أو 
مجمع البحوث الإسلامية» أو المجلس الإسلامي الأعلى. 


- درج فقهاء المسلمين على تسمية أهل الشورى بأهل الحل والعقد. وتلك 
التسمية تعبر عن مفهوم تاريخي نشأ فى صدر الإسلام نتيجة ظروف الهجرة النبوية 
وتأسيس الدولة الإسلامية الأولى. وليس بلازم أن يسمى هذا الاسم من يناط هم من 
الوظائف والاختصاصات ما كان منوطاً بأهل الحل والعقد في الدولة الإسلامية 
الأولى» ولكن الواجب أن يقوم عله الوظائف والاختصاصات تفر من الأمة يؤهلهم 


لذلك ولي كل خت إوارعات ة تع انلع سير اك روك الله 
والكفاية للقيام بهذا الواجب77, 


- إن ثمة تفرقة أخرى مهمة للغاية بين الاستشارة والشورى. فالاستشارة هي 
طلب الرأي أو المشورة تمن يكون محل ثقة من الطالب. وطالب الاستشارة هو وحده 
صاحب الحق في اتخاذ القرار فى المسألة التى يطلب الرأي فيها. أما الشورى فهى 


(١ه6)‏ العواء في النظام السياسي للدولة الؤإسلامية » ص وا 


)229 اسيل منهاج الإسلام ذ في الحكمء ص 44 
(*ه) العواء المصدر نفسه ٠»‏ ص اوت 


>32 


الوسيلة الجماعية الشرعية التي تصدر بها الجماعة أو الأمة قراراً في شأن من شؤونها 
الحامة : 


والاستشارة غير واجبةء والرأي الذي يبدى لطاليه فيها غير ملزم له 
الشورى فهي واجبة وملزمة. 


أبرز هذه التفرقة توفيق الشاوي في كتابه الماأر ذكره. وذكر أن و انتباه البتعض 
لها هو الذي أوقعهمة فى الظن بأن الشورى غير ملزمة. في حين أنهم لو أدركوا 
العمايز التوعي بين الشورق والاستشارة؛ لما خاضوا في ذلك الجدل أصاة”؟* . 

والأمر كذلكء فالرأي الذي تذهب إليه الأغلبية الساحقة من فقهائنا المعاصرين 
هو أن الشورى ملزمة ابتداءً وانتهاة. ولعبد القادر عودة ملاحظة جيدة في هذا السياق 
7 إن الشورى لن يكون لها معنى إذا لم يؤخذ برأي الأكثرية؛ أي إذا لم تكن 
ا 


إن الحرية هي جوهر الشورى» فإذا لم تكن حرية الرأي مكفولة للجميع فلا 
تجال لأي حديث عن الشورى. ومن ثم فمصادرة الرأي تجهض قيمة الشورى 
وتفرغها من مضمونها. . ومن الملاحظات التي أوردها الشيخ محمود شلتوت في هذا 
0 قوله: «وضع الإسلام مبدأ الشورى» وكان له في صدر الإسلام شأن تَجل به 
الإسلام في تقرير حق الإنسان. وكان الأساس فيه الحرية التامة في إبداء 
5 
إن معنى الشورى تضامن المجتمع على أساس حرية التشاور والحوار الحقيقي 
المستمد من المساواة في حق التفكير والدفاع عن الرأي... من أجل هذا يجب أن 
يعلن من يؤمنون بالشورى الإسلامية» أنغهم عندما بان للنظام 
الدستوري في المجتمع؛ إنما يقصدون أولة وبالذات ما تفرضه الشورى من توفر 
الحريات الكاملة للجميع ة في الحوار وتبادل الرأي بحرية كاملة قبل اتخاذ أي قرار أو 


60 25 


للأمة خلعه إذا انحرف 


الركيزة الثانية في ما سميناه بالوسائل التي قررها الخطاب الإسلامي للنظام 
السياسى هى: وجوب مساءلة الحكام . ونذكّر هنا بأن المسألة لدت جرد حق» للأمة 


22 الشاوي» فقه الشورى والاستشارة. ص 1 

(54) عبد القادر عودة. الإسلام وأوضاعنا السياسية » ص 157 
(05) محمود شلتوت» الإسلام عقيدة وشريعةء» ص .11١‏ 

زلاه 2 الشاوي» فقه الشورى والاستشارة» ص ”59 و5950 (بتصرف). 


م 


أن تباشره أو تتنازل عئهء ولكثه واجب شرعي » تؤثم الأمة وتحاسب 0 الله إن 
قصرت في أدائه؛ ففي القرآن الكريم #ولا تركنوا إلى الذين ظلموا ذ 

النار”*”* 2 #وتلك القرى أهلكناهم لا ظلموا وجعلنا لمهلكهم موعداً©””*, و 
الحديث النبوي: «إن الناس إذا رأوا الظالم فلم يأخذوا على يده أوشك أن يعمهم 0 
بعتّان»). 


من ثمء فالأمة رقيبة على الحاكم باستمرار: أولأء بما هي ملزمة به من وجوب 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. وثانياء بما هو واجب لها من حق الشورى. 
وثالثاء بما هي مأمورة به من بذل النصح. ورايعاء بما لها من حق بوصفها الطرف 
الأول في عقد الإمامة؛ إذ هي بمقتضى ذلك العقد منحته حق الحكم وأمرته 
بالسلطةء وما هو إلا وكيل عنها. فلها الحق أن تسأله عن عمله””" . 

أدرك أبو بكر الصديق - الخليفة الأول تلك الحقيقة فأعلنها على الناس فور 
توليه أمر المسلمين» فقال قولته الشهيرة: إني قد وليت عليكم ولست بخيركم. فإن 
أحستت فأعينوني » وإن أسأت فقومو . وقد عبّر عمر بن الخطاب عن المعنى ذاته في 
حديثه إلى الناس» حين قال إن له عليهم حى الطاعة في ما أمر الله. وان لهم عليه 
حق النصيحة ولو آذوه. وقد سأل الناس يوماً أن يدلوه على عوجهء فقال أحدهم: 
والله لو علمئا فيك اعوجاجاً لقومناه بسيوفئاء فما كان من أمير المؤمئين إلا أن حمد 
الله أن جعل في المسلمين من يقوّم اعوجاج عمر بسيفه. 

ولفقهاء المسلمين كلام كثيرء شديد الوضوح في إثبات حق قوامة الأمة على 
حكامهاء ومسؤوليتها عن حسابهم إذا ما حادوا عن الطريق السوي». حيث يتعين 
عليها أن تقوّم أولئك الحكامء ولها أن تعزلهم إن لم يكن هتاك بديل آخر. 

جمع ضياء الدين الريس طائفة من آراء 7 ع في هذه النقطة الدقيقة» وضمّنها 
كتابه التفيس النظريات السياسية الإسلامية2'7. ومن تلك الآراء على سبيل المثال: 


- ما روي عن الإمام الشافعي من أن 0 ينعزل بالفسق والجور.ء وكذا كل 
قاض أو أمير. 

- وما قرره عبد القادر البغدادي من أن الإمام: متى زاغ عن ذلك (انحرف) 
كانت الإمامة عياراً عليه؛ فى العدول به من خطئه إلى صوابء أو من العدول عنه 


(28) القرآن الكريم؛ «سورة هودء» الآية .1١7‏ 

(54) المصدر نفسهء اسورة الكهفم » الآية 08. 

.7884 الريّسء النظريات السياسية الإسلامية» ص‎ )1١( 
71٠ المصدر نفسهء ص‎ )5١( 
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إلى غيره. . وسبيلهم معه فيها كسبيله مع خلفائه وقضاته وسعاته : إن زاغوا عن سنّته 
عدل بهمء أو عدل عنهم» أي أن تقويم الجميع واجب للأمة على الحاكم, وكل من 
يمثله. فإما أن يعتدل وإما أن ينحى وينعزل! 

- وما ذكره الإمام أبو حامد الغزالي في هذا الصدد: أن السلطان الظالم عليه أن 
يكف عن ولايتة: ٠‏ وهو إما معزول أو واجب العزل. وهو على التحقيق ليس 
سلطان. 

أما 0 0 صاحب المواقف. فقد قال: وللامة 8 الإمام وعزله بسبب 


الإمام ابن حزم بسط رأيه على النحو التالي: الواجب إن وقع شيء من الجور 
وإن قل. أن يكلم الإمام في ذلك» ويشتع منهء فإن امتنع وراجع الحق وأذعن. . 
فلا سبيل إلى خلعه. وهو إمام كما كان لا يحل خلعه. لاد ل من لاد ريز 
الواجبات التي عليه 7 0 وجب خلعه وإقامة غيره تمن يقوم بالحق . 


وسنة ة رسوله. ا ا ارافك عليه لد 8 فإن م 
يؤمن أذاه إلا بمخلعه خلع وولي غيره . 


ويرى توفيق الشاوي أن الجهة التي عليها أن تصدر القرار في شأن المحاسبة 
والتقويم هي أهل الشورى الذين يمثلون الأمةع حيث يفترض أن هؤلاء لذبي 
اختاروا الحاكم نيابة عن الأمةع ون ثم فلهع حل تتويمد وفيت عقلةة أما الأفراد 
فلهم أن يتصرفوا في حدود ما يبيحه لهم ميدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء 
وعليهم الالتزام بما قررته الأمة من تنظيم إجراءات المراقبة والمحاسبة والتقويم. وأول 
حقوقهم التي لا يجوز تعطيلها أو إنكارها هو أن يقفوا مدعين على الحاكم بالانحراف؛ 
ولكن الذي يفصل في الادعاء ويصدر قراراً ملزماً فيه هم أهل الشورى. أو الجهة 
التي اختارتها الأمة بالانتخاب الحر”"". 

الهدف من ذلك كله أن يعم العدل الذي هو هدف الرسالة وأساس الملك. 
فتلك هي القيمة العليا التي ينبغي أن تتطلع إليها أبصار الجميع وتصبٌ جهودهم في 
وعائها. وعندما تنصب رايات الإسلام وتنفذ تعاليمه وتطبق حدوده» ثم لا ينتهي 
ذلك بتحقيق العدل والقسط. فإن ذلك يعني مباشرة أن الرسالة فرغت من مضمونهاء 
وأن الوسائل عاجزة عن بلوغ المقاصد. 


(؟55) الشاري» فقه الشورى والاستشارة. هامش ص .771١‏ 


وذنا 


النصوص القرآنية ناصعة فى الدلالة على ذلك» منها قوله تعالى: 
ؤلقد أرسلنا رسلنا بالبيئنات وأنزلنا معهم الكتاب والميزان ليقوم الناس بالقسط 
وأنزلنا الحديد فيه بأسٌ شديدٌ ومنافع للناس#”. 


- وفي فهم هذا الأمر قال ابن تيمية: فالمقصود من إرسال الرسل وإنزال الكتاب 
أن يقوم الناس بالقسط فى حقوق الله وحقوق خلقه. .. فمن عدل عن الكتاب قَوّم 
نلف 1 
بالحجديد 0. 


5 #إن ألله يأمركم بالعدل والاحسان »7 . 


- #إن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا حكمتم بين الناس أن 
كموا العذل 2704 , 


5 «وقل أمنثك يما أنزل الله من كتاب وأمرت لأعدل بينكم ”3 . 


لاحظ أن الخطاب هنا بلغة الأمر الإلهي» وليس على سبيل التفصيل أو 
الاستحسان. 


- #ولا يجرمنكم شنآن قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هو أقرب للتقوى»”*"' . 
الظروف أو في مواجهة الأعداء كما هي مع الأهل والحلفاء. في هذا نقل عن 
الزمخشري قوله: «وفي هذا تنبيه عظيم على أن العدل إذا كان واجباً مع الكبار الذين 
هم أعداء الله. إذا كان ببذه الصفة من القوة» فما الظن بوجوبه مع المؤمنين الذين هم 
أولياؤه وأحباؤه؟». 

لقد كتب أمير المؤمنين عمر بن الخطاب إلى أحد عماله يقول: «... وأما 
العدل فلا رخصة فيه من قريب ولا بعيد» ولا في شدة ولا رخاء. والعدل ‏ وإن 
رئي إلينا - فهو أقوى وأطفأ للجورء وأقمع للباطل من الجور. ..5*''. 


(17) القرآن الكريمء «سورة الحديدء» الآية 76, 

(15) تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني» السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» 
قن 1 

(19) القرآن الكريم. «سورة النحلء»» الآية 9٠‏ 

( المصدر نفسه. «سورة النساءء» الاية 64. 

(70) المصدر نفسهء «سورة الشورى.؛ الآية .١6‏ 

(58) المصدر نفسهء «سورة المائدة.» الآية 4. 

(19) أبو جعفر محمد ين جرير الطبريء تاريخ الطبري: تاريخ الأمم والملوك. ج ”ء ص 580. 
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ونقل عن الماوردي قوله عن القواعد التي تصلح الدنيا - حتى تصير أحوالها 
منتظمة وأمورها ملتئمة - عدل شامل يدعو إلى الألفة» ويبعث على الطاعة» وتعمر 
البلادء وتلمو به الأموال» ويكثر معه النسل ديار السلطان. وروي عن بعضص البلغاء 
قوله: إن العدل ميزان الله 0 وضعه للخلق ونصبه 0 


ا العدب كريمة. ولهذا 000 ل أللّه الدزة العادلة وإن 5 كافرة ولا 


وقال في موضع آخر:... العدل نظام كل شيء. فإذا أقيم أمر الدنيا بعدل 
قامتء وإن لم يكن لصاحبها في الآخرة من خلاق» ومتى لم يقم بعدل لم تقم» وإن 
كان لصاحبها من الإيمان ما يجزى به في الآخرة17" . 


8 ل ل 
ا ل ال الإسادم و ويبتعد عنهالء 
بمقدار التزامه بقيمة العدل أو انتهاكه لها. ومن ثمء فقل لي أين أنت من العدل» أقل 
لك أين أنت من الإسلام! 


ثالثاً: الريّس: شهادة عمرها 4٠‏ عاماً 

أين تلتقي الديمقراطية مع الإسلام, وأين ٠‏ مختلمان؟ 

للا بك أن نلا حل أن الالتباس والحدل المصاحب له في هذه المسألة يمثل ظاهرة 
جديدة في المجتمع العربي والإسلاميء برزت خلال العقدين الأخيرين ع اللذين تنامت 
خلالهما الجالة الإسلامية بتلك الضورة العشوائية التي تلاحظهاء حيث غابت مدارس 
التربية الرشيدة. قصرنا نشهد تنامياً في الجسم وضمورا في العقل ١‏ الأمر الذي أفرز 
تلك التشوّهات الفكرية التى ١‏ تعد آياتها خافية على أحد. ومن أسف أن كثيرين 
يقرأون الظاهرة الإسلامية ويحاكمونها استناداً إلى انطباعات الصفحة الأخيرة دون غيرها 
فى سجل الظاهرة» التى جاء بعضها شاذاً وثمرة لظروف استنائية . 

غير أن الباحث المنصف. إذا قدّر له أن يتابع أدبيات الحالة الإسلامية في مصر 


)0ع أبو اسن على بن محمد الماوردي» أدب الدين والدنياء ص 1١١5‏ 
48 تقّى الدين أحمد بن عبد الحليم بن ثيمية ال حراني» الحسب» ص كوش 


م 


والوطن العربي» وأن يدقق في مضمواء منذ بداية القرن على الأقل» ٠»‏ فسوف يخرج 
بانطباع مغاير تماماء اس ل أت يذكر اوتا ب لمرو الي ولا عموم لمتتروح 
الاستعمارية للدول 0 فسوف نلاحظ أن الاشتباك ظل محصوراً في الدائرة الثانية 
دون الأولى . 


وما كتبه أبرز فقهائنا من محمد عبده ورشيد رضا إلى الشيخ محمود شلتوت» في 
موضوع نظام الحكم أو رؤية الإسلام السياسية » يتفق في إطاره العام مع 00 قيم 
الديمتراطية. وفنا قاله الشيكان غيدة ورضا عن الشورئى فى تفسير امار" 1 وها 
ذكره الشيخ شلتوت بصدد «المبادىء الأساسية في الحكم »70 يزيل كل التباس فى 
الموضوع . 

م يختلف الأمر على صعيد الحركة الإسلامية؛ وما كتبه حسن البنا بهذا الصدد 
في الأربعينيات مُوجُهاً إلى جماهير الإخوان المسلمين أنه «ليس في قواعد النظام النيابي 
ما يتناى مع القواعد التي وضعها الإسلام لنظام ا ومن ثم افهو ليس بعيدا 
عن النظام الإسلامي» ولا غريباً عنه. بهذا الاعتبار أيضاً نقول في اطمئنان ان القواعد 
الأساسية التي قام عليها الدستور المصري لا تتناى مع قواعد الإسلام؛ وليست بعيدة 
عن النظام الإسلامي ولا غريبة نه" . 


ولأن هذا كان موقف مؤسس حركة الإخوانء فلم يستغرب منه أن يلقي 
محاضرة في الاتجاه ذاته, في مقر حمعية الشبان المسلمين سئة »١958‏ بعلوان: 
«الديمقراطية الإسلامية»). 


وربما كان أشهر ما كتب تحت ذلك العنوان أئذاك» هو مؤلّف عباس محمود 
العقاد بعنوان الديعتراطظية في الأسلام (صدر سنة 01 حيث فرر في مقدمته «أن 
فكرة الديمقراطية أنشأها الإسلام لأول مرة في تار ل 


ولا محل للتفصيل في الآراء الأخرى التي عبرت عن ذلك الموقف. لكنئنا فقط 
أردنا أن نلفت النظر إلى أن التعامل الإسلامي مع التجربة الديمقراطية انطلق في 
الأساس من التصالح معهاء وأن ذلك حدث في طور الاشتباك مع الغرب 
الاستعماري. سواء تمثل في الاحتلال الفرنسي أو الإنكليزي» أعني أن العقل 
الإسلامي تصرّف بوعي حين ميّز ب بين ما هو حضاري في الغرب وما هو سياسي» وم 


.197-1١59؟ انظر: محمد عبده ورشيد رضاء تفسير المتار» ج 4.؛ ص‎ )/١( 

(77) محمود شلتوت. من توجيهات الإسلام؛ ص 5517. 

(9/4) حسن البناء مجموعة الرسائل (مشكلاتنا في ضوء النظام الإسلامي)؛: ص 598. 

(0/) عباس محمود العقاد.ء موسوعة عباس محمود العقاد الإسلامية؛ ج ؛ : القرآن والإنسان» ص 547. 
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يبدأ من نقطة رفضء أو مخحاصمة كل ما هو غربيء كما هو شائع في مناخ 
الخمسينيات الذي تصاعدت في ظله المواجهة بين الحركة الوطنية المصرية والاستعمار 
البريطاني» الأمر الذي انتهى بقيام ثورة تموز/ يوليو ١14607‏ وكان الظرف مساعداً على 
بروز نظرة متميزة وناقدة للتجربة الليبرالية الغربية. وهي النظرة التي تبلورت بعد 
الثورة في الدعوة إلى مشروع عربي مستقل» اشتبك لاحقاً مع النظام الغربي. 

قبل أشهر معدودة من قيام الثورة ‏ في تموز/يوليو ١9407‏ صدر في القاهرة 
كتاب النظريات السياسية الإسلامية» لمحمد ضياء الدين الريّسء» أستاذ التاريخ في 
كلية دار العلوم» الذي نحسب أنه أول مصنف ناقش باستفاضة نقاط الالتقاء 
والاختلاف بين الإسلام والديمقراطية» وانطلق في كتابه أيضا من التصالح لا 
الاشتباك. وإن ظل واضحاً في تحديد نقاط التمايز والاستقلال. 

ولأعمية ذلك التناول المبكرء فإننا نستأذن فى التفصيل فيهء لأنه يغنينا عن 
قياداتت حر ققترة'توالت حلؤل العفرد الأريقة اللسحفةو ساولك يورم الت أن 
تحدد فيم يلتقي الإسلام مع الديمقراطية» وفِيمَ يختلفان. 

قال الريّس: (إن ثمة أوجهاً للاتفاق كثيرة بين الإسلام والديمقراطية. لكن 
أوجه الاختلاف أكبر)" . 

وفي تحديد أوجه الاتفاق. فإنه أحال قارئه إلى فصول كتابه التي تناولت فكرة 
العقد السياسي بين الأمة والحاكمء ومسؤولية الحكم. وانتهى من ذلك إلى أنه ليس 
فقط بين الإسلام والنظام الديمقراطي أوجه تشابه من الوجهة السياسية» «بل إن ما 
تحتوي عليه الديمقراطية من عناصر أو أفضل ما تتميز به من صفات؛ يشتمل عليه 
الإسلام». 

في شرح ذلك قال: «فإن كان يراد بالديمقراطية أنها ‏ كما عرّفها لنكولن ‏ 
«حكم الشعب بواسطة الشعب» من أجل الشعب"؛ فهذا المعنى متمثل - ولا شك - 
في نظام الدولة الإسلامية - باستثناء أن الشعب ينبغي أن يُفهم في الإسلام على نحو 
معين أو شامل» (أورده لاحقا). 

ا(وإن كان يراد بالديمقراطية ما صار يقرن ما عادة» من وجود مبادىء سياسية 
أو اجتماعية معينة: مثل مبادىء المساواة أمام القانون. وحرية الفكر والعقيدة. وتحمُق 
العدالة الاجتماعية» وما إلى ذلك؛ أو كفالة حقوق معينة كحق الحياة والحرية 
والعمل؛ وما أشبه ‏ فلا شك أيضاً في أن كل تلك المبادىء متحققة» وهذه الحقوق 
مكفولة في الإسلام... غير أنه ينبغي أن يلاحظ أن نظرة الإسلام إلى هذه الحقوق» 


(7؟) الريّسء» النظريات السياسية الإسلامية» ص 57/4 0 5"85, 


١ 


من حيث المنشأ الطبيعي» قد تختلف: فقد تعتبر حقوقاً لله وقد تعتبر حقوقاً مشتركة 
بين الله والعباد» وقد تُعتبر نعماً لا حقوقاء أو تقرر على أنبا هي الأصل في الأشياء. 
أو أنها في القانون الذي وضعه الله للوجود أو الفطرة. ولكن مع كل ذلك. لا يؤثر 
هذا الاختلاف في النظرة في طبيعة تلك الخصائص أو الحالات» والنتيجة واحدة 
وهي أن الإنسان تضمن له كل هذه الأمور. ..». 


(أما إن كان المراد من الديمقرطية ما تعورف على أن نظامها يستتبعهء وهو تحمّق 
مبدأ الفصل بين السلطات» فهذا أيضاً ظاهر في النظام الإسلامي . فالسلطة التشريعية 
هنا - وهي أهم السلطات في أي نظام ديمقراطي - مودعة في الأمة كوحدة» ومنفصلة 
عن سلطة الإمام أو رئيس الدولة. فالتشريع يصدر عن الكتاب والسئّة» أو إجماع 
الأمةء أو الاجتهاد. وهو بهذا مستقل عن الإمام بل هو فوقهء والإمام ملزم ومقيد 
بهء وما الإمامة فى الحقيقة إلا رئاسة السلطة التنفيذية. والقضاء مستقل أيضاًء لأنه لا 
يحكم وفقاً لرأي الحاكم أو الرئيس وإنما يحكم وفقاً لأحكام الشريعة؛ أي أمر الله 
ولا يمكن أن يحكم ‏ إذ أريد له أن يبقى قضاء إسلاميا ‏ إلا هكذا. 

«وإن فكرة الإجماع التي هي من خصائص الشريعة الإسلامية» والتي اتفردت 
هي بتقريرهاء لتؤيد القول بأنه خصّص للأمة وإرادتها مكان في النظام الإسلامي أرقى 
ما يمكن أن تناله في أي نظام ديمقراطي» مهما كمل. فالمسلمون قد قرروا ‏ أي من 
قبل أن يظهر روسو وأمثاله ليتكلّم عن «الإرادة العامة» ويمجدها ‏ أن إرادة الأمة 
معصومة» وأنها من إرادة الله وجعلت مصدرا للتشريع وإن كانت تعتمد في النهاية 
على مصدري الكتاب والسئّة. ومن الناحية العملية تمثل هذه الإرادة بإجماع المجتهدين 
من علماء الأمة...). 


وهو يتحدث عن الفوارق بين الإسلام والديمقراطية فإنه بيّنها في أمور ثلاثة 
عي 

«الأمر الأول: إن المراد بكلمة «شعب» أو «أمة» في الديمقراطية الحديثة كما هي 
معروفة في عالم الغربء أنه شعب محصور في حدود جغرافية» يعيش في إقليم 
واحد. تجمع بين أفراده روابط من الدم والجنس واللغة والعادات المشتركة: أي أن 
الديمقراطية مقترنة ‏ لا محالة - بفكرة «التوصية» أو العنصرية» وتسايرها نزعة التعصب 
أو العصبية. ولا كذلك الإسلام. فالأمة عنده أصلاً ليست هي التي تربط بينها وحدة 
المكان. أو الدم» أو اللغة. فهذه روابط صناعية أو عارضة أو ثانوية» ولكن الرابطة 
أصلاً ‏ هي الوحدة في العقيدة: أي في الفكرة والوجدان. كل من اعتنق فكرة 
الإسلام - من أي جنس أو لون أو وطن فهو عضو في دولة الإسلام. فنظرة 
الإسلام إنسانية» وأفقه عالمي وإن كان هذا لا يمنع ‏ بل إن ذلك قد يكون ضرورياً 
تحقيقاً للصالح العام؛ ويكون إذن واجباً شرعياً ‏ أن يوجد في داخل تلك الدائرة 

1. 


العامة دوائر خاصة: اقليمية أو قومية» من أجل التنظيم» أو تحقيق أغراض وطنية أو 
محلية؛ لا تتعارض مع الأغراض العامة. وإذا وجدت الروابط الأخرى: وهي وحدة 
الوطن والأصل واللغة وغيرهاء إلى جانب الرابطة الأساسية وهى وحدة العقيدة. كان 
هذا أقوع تأكيذا لرجوه الأمة وقيون اللنولة 1 

الأمر الثاني: إن أهداف الديمقراطية الغربية الحديثة ‏ أو أي ديمقراطية كانت في 
الأزمئة القديمة - هي أغراض دنيوية أو مادية. فهي ترمي إلى تحقيق سعادة أمة أو 
اب ا عن بحي نيل جطالة قن فلار اللنياة: الدثيا . تر إل إنقاء الغروة أو 
رفع الأجور مثلاً» أو كسب حربي. ولكن أغراض النظام الإسلامي أو الديمقراطية 
الإسلامية ‏ إن صح هذا التعبير - بينما تشمل مثل هذه الأغراض في الدنيا وتعطيها ما 
يجب لها من أهمية ‏ مع إبعاد فكرة التحيز القومي ‏ تجمع إلى جانبها أغراضاً روحية؛ 
بل إن الأغراض الروحية هى الأولى وهى الأساسء. وهى الأسمى. قال ابن خلدون 
في تعريف الإمامة ‏ كما رأينا من قبل - إنها التحقيق مصالح الثاس الآخروية 
والدنيوية الراجعة إليها: إذ أحوال الدنيا ترجع كلها عند الشارع إلى اعتبارها بمصالح 
الآخرة». فدولة الإسلام يجب أن تنظر في أعمالها إلى الآخرة على أنها الغاية وتقوم 
بكل أعمال الخير التى يأمر بها الدين» والتى تؤدي إلى رضوان الله. وتحقق المطالب 
الروحية للإنسان؛ كما أنها تجعل الدين أو القانون الأخلاقي المقياس الذي تقيس به 
أعمالهاء وكل تصرفاتها. 

الأمر الثالث: إن سلطة الأمة في الديمقراطية الغربية مطلقة. فالأمة ‏ حقاً وعلى 
0 - هي صاحية السيادة؛ هي أو المجلس الذي تنتخبه - التي تضع القانون أو 

تلغيه. والقرارات التي يصدرها هذا المجلس تصبح قانوناً واجب النفاذء وتجب له 

الطاعة. حتى وإن جاءت مخالفة للقانون الأخلاقي» أو متعارضة مع المصالح الإنسانية 
العامة. فالديمقراطية الحديثة ‏ مثلاً ‏ تُعلن الحرب من أجل سيادة شعب على غيره أو 
الاستيلاء على سوق» أو استعمار مكان, أو احتكار منابع للنفط. وفي سبيل ذلك 
تُسفك دماء لا تنتهي» وتزهق أرواح بشرية لا تعدّ. وتشقى الإنسائية كلها من أجل 
هذا! 

ولكن في الإسلام ليست سلطة الأمة مطلقة هكذا. وإنما هي مقيدة بالشريعة: 
بدين اللهء الدين الذي اعتنقه والتزم به كل فرد منها. فهي لا تستطيع أن تتصرف إلا 
في حدود هذا القانون. وهذا القانون هو الذي يحتويه الكتاب والسئّة. وإذا كان قد 
اعترف بأن إرادة الأمة الكلية أحد مصادر القانون» فالمفهوم أن هذه الإرادة تعتمد على 
ما جاء في الكتاب والسئّة أيضاً في صورة ماء وقد خولت هذا الحق نفسه بمقتضى 
أمر منهماء » وإن كان فرض أن من خصائص إرادة هذه الأمة أنها لن تحيد عن الحقء 
أي لن تنحرف عن المنهج الذي رسمه هذان المصدران. فالأمة في الإسلام - أو إذا 
شعت فى الديمقراطية الإسلامية ‏ ملتزمة بالقانون الأخلاقي». ومقيدة بمبادئه. وقد 
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فرض الدين عليها واجبات وكلفها بمسؤوليات. ..» 


انتهى ضياء الدين الريّس من عرضه إلى أن الإسلام لا يتطابق مع النظم 
الأخرى المتعارف عليها في الخرائط السياسية. فليس الحاكم هو صاحب ا لأن 
الإسلام ليس «أوتوقراطية»؛ ولا رجال الدين أو الآلهة لأنه ليس «ثيوقراطية»؛ ولا 
القانون وحده لأنه ليس «نوموقراطية»؛ ولا الأمة وحدهاء لأنه ليس «ديمقراطية»؛ 
بهذا المعنى الضيق. وإنما الجواب الصحيح أن «السيادة» فيه مزدوجة: فالسيد عط1) 
(8 5017611 أمران جتمعان» ينبغي أن يظلا متلازمين. ولا يتصور قيام الدولة وبقاؤها 
إلا بوجود هذا التلازم. هذان الأمران هما ١‏ الأمة» 5 القانون أو شريعة 
الإسلام . فالآمة والشريعة 1ٌظظ هما صاحيا «السيادة» في الدولة الإسلامية . 

فالدولة الإسلامية إذن ‏ على هذه الصورة ‏ نظام فريد. خاص بالإسلام. لا 
يصح القول انه يتطابق مع أي من النظم المعروفة؛ ولذا فإنه ينبغي أن يوضع لها 
اصطلاح خاص - وتسمّى باسم يمثل حقيقتها. وما دام مثل هذا الاسم لم يوضعء أو 
ل ا » على أنها «النظام 
الإسلامي. . 

احا 1 أنه: «إذا كان لا بد من استعمال لفظ "«ديمقراطية» ‏ مع مراعاة 
الفوارق الجوهرية السابقة - فيمكن أن يوصف هذا النظام ‏ على وجه تقريبي - بأنه 
«ديمقراطية»»؛ إنسانية» عالمية) دينية» أخلاقية » روحية ومادية معأ أو يجوز وهذه 
المعاني ماثلة في الذهن ‏ أن تجمع كل هذه الصفات في تعبير موجزء فيقال: إنها هي 
«الديمقراطية الإسلامية». . .» 


رابعاً: يظل السقف هو المشكلة 

بصورة عامة» فإن أغلب الكتابات الإسلامية اللاحقة التي تعرّضت لموضوع 
النقلاء الساسى 1 تأخد عل الديمقراطية شيا يتلق بالقيمة أو الرظيفة + خضوضا ما 
اتصل منها بحقوق المشاركة والمساءلة واختيار الحكام وممارسة الأمة سلطانها في ذلك 
كله. وإنما هناك وعي متنام بعنصر استقلال الخطاب الإسلامي؛ ومشروعه 
الحضاري. وعديدة هي الإشارآت التي نبهت إلى غلط المقابلة بين الإسلام كدين له 
عمقه العقيدي ورسالته العريضة الى تشتمل جفركة المجتمع كله. في عباراته ومعاملاته 
وقيمه وأخلاقه» والديمقراطية كآلية في النظام السياسي . وتما قيل في هذا الصدد إنه 
«ليس من العدل» ولا من العلمء أن تسمي نظاماً عمره أربعة تر باسم حديث 
أو قديم» قد يتفق معه في أمورء ويختلف معه في أمور أخرى” ا 
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5 


أيضاً فقد تعددت الكتابات التي حرصت على أن توضح أن الشورى تتجاوز 
بدورها الديمقراطية» باعتبارها قاعدة تتخطى حدود السياسة إلى إدارة نشاطات المجتمع 
الأخرى» وبأصلها العقيدي: وبحسباهها تكليفاً شرعياً وليس محرد «واجب سياسي». 
ومؤلف توفيق الشاوي فقه الشورى والاستشارة الذي سيقت الإشارة إليه» هو أحدث 
يبحث عالج تلك النقطة باستفاضة شديدة» فى مرافعة طويلة عريضة . 


غير أن التحفظ الأكبر الذي شغل باحثين كثيرين» وأثار نحاوف بعض الناشطين 
فى الساحة الإسلامية من بعد انصبّ على ما قد نسميه «سقف» الممارسة الديمقراطية 
(الذي المح إليه الريّس)» وهل يمكن أن تؤدي تلك الممارسة ‏ إذا ما أطلقت - إلى 
اختراق الشريعة وتجاوزها؟ وهل يجوز التسليم بسلطان الأمة في الخطاب الديمقراطي 
على حق الله في الخطاب الإسلامي؟ 


فنحن نجد فقيهاً كبيراً مثل أبو الأعلى المودودي يقول عن الديمقراطية انها 
الإسلامية». ويضيف أن مصطلح الحكومة الإلهية أو الثيوقراطية هو الأصدق في 
التعبير عن النظام الإسلامي. لكنه يسارع إلى التحفظ قائلاً: إن الثيوقراطية الأوروبية 
تختلف عن الحكومة الإلهية (الثيوقراطية الإسلامية) اختلافاً كلياً. «فهي في أورويا 
طبقة من السدنة مخصوصة؛ يشرّعون للناس قانوناً من عند أنفسهم. حسبما شاءت 
أهواؤهم وأغراضهم. ويسلطون ألوهيتهم على عامة أهل البلاد متسترين وراء القانون 
الإلهى. فما أجدر مثل هذه الحكومة أن تسمٌّى بالحكومة الشيطانية منها بالحكومة 
رون 

أما الثيوقراطية التي جاء بها الإسلام ‏ أضاف مولانا المودودي ‏ افلا تستبد 
بأمرها طبقة من السدنة أو المشايخ» بل هي التي تكون في أيدي المسلمين عامة. وهم 
الذين يتولون أمرها والقيام بشؤونباء وفق ما ورد في كتاب أبلّه وسنة رسوله؟. 

من ثم فهو يفضّل أن يطلق على الحكومة الإسلامية: إما «الئيوقراطية 
الديمقراطية» أو «الحكومة الإلهية الديمقراطية» ‏ لأنه قد خوّل فيها للمسلمين حاكمية 
شعبية مقيدة» ولا تتألف السلطة التنفيذية إلا يآراء المسلمين» وبيدهم يكون عزلها من 

أخيراًء بعدما أثبت المودودي ضرورة الالتزام بشريعة الله في ممارسة الأمة 
سلطانها قال: من هذه الوجهة» يعد الحكم الإسلامي ديمقراطيا! ‏ إلا أنه في حالة 


(78) أبو الأعلى المودودي» نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء ص "”5. 


هه 


وجود النص القطعي الشرعي» فليس لأحد من المسلمين أو حكامهم أو علماتوع أن 
يغيّر منه شيئاً. .. ومن هذه الجهة يصح أن يطلق على الحكم أنه «ثيوقراطي)9" . 

ظل الدفاع عن القيمة الديمقراطية هو الموقف الأساسي لما لا حصر له من 
الباحثين الإسلاميين» الذين تزايدت منذ بداية السبعينيات دراساتهم في النظام السياسي 
الإسلامي ومسألة الشورى. بل نلاحظ أن الشيخ محمد الغزالي» المعروف بدفاعه 
التقليدي عن الديمقراطية منذ أصدر في سنة ١944‏ كتابه الإسلام والاستبداد 
السياسى. تصدى بالردٌ على محمد قطب الذي انتقد الأخذ عن المذاهب السياسية 
الأخرى» ومنها الديمقراطية. ففى كتاب له خول التربية الإسلامية: دان قطب «الذين 
يقولون في دعاواهم: نأخذ من الإسلام كذاء ومن الديمقراطية كذاء ومن الاشتراكية 
كذا... ونظل مسلمين». وذكر أن الله يقول في أمثال هؤلاء #أفتؤمنون ببعض 
الكتاب وتكفرون ببعض فما جزاء من يفعل ذلك منكم إلا خزي في الحياة الدنيا ويوم 
القيامة يردون إلى أشد العذاب»”© . 


ناقش الشيخ الغزالي هذا الرأي وردّهء في كتابه دستور الوحدة الثقافية بين 
المسلمين. وقال إن «ذلك الكلام يحتاج إلى ضوابط . فالديمقراطية ليست ديئاً يوضع 
كيف توفرت الكرامة الفردية للمؤيد والمعارض على سواء. وكيف شيدت أسوارا 
قانونية لمنع الفرد أن يطغى» ولتشجيع المخالف أن يقول بملء فمه: لاء لا يخشى 
سجناً ولا اعتقالاً. . . إن الاستبداد كان الغول الذي أكل ديننا ودنياناء فهل يحرم على 
ناشري الخير للمسلمين أن يقتبسوا بعض الإجراءات التي فعلتها الأمم الأخرىء لا 
الفكر الإنساني العام. لا علاقة له بالغاية المنشودة. وقد رأينا أصحاب الفلسفات 
المتناقضة يتناقلون الكثير في هذا المجال دون حرج. الحرج كله أن 35 ديننا وأن نزهد 
في أصوله وقيمه. إيثاراً لوجهة أخرىء مجلوبة من الشرق أو الغرب770" . 


خامساً: موقفان في الثمانينيات: اعتزاز واختصام 
بينما ظل ذلك الموقف الأساسي المنحاز لقيم الديمقراطية واضحاً ومحسوماً لدى 
مختلف الباحثين الإسلاميين المعاصرين » فإن مرحلة الثمانينيات شهدت إضافتين على 
ذلك الموقف. تعبران عن مزيد من التحفظ إزاء الديمقراطية. إحداهما تنطلق من 
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(0) القرآن الكريمء «سورة البقرة»؟ الآية 80. 

.7١١ أبو حامد محمد بن محمد الغزالىء دستور الوحدة الثقافية بين المسلمين. ص‎ )8١( 
بو بن 4 مستي بين ءا ص‎ 


كك 


اختللاف واستغلال المشروع الحضاري» والثانية تنطلق من رفض النموذج الغربي بكل 
معطيات تجربته . 

تم الموقف الأول في ما عبّر عنه سيف الدين عبد الفتاح مدرّس العلوم 
السياسية في جامعة القاهرة. في رسالته للدكتوراه التي صدرت في كتاب بعنوان 
التجديد السياسي والواقع العربي المعاصر ‏ رؤية إسلامية» وأطروحته تلك تعكس 
توجه جيل من كياب ابن الإسلاميين الذين 00 اللطعكركة وخرجوا علينا 
والحخحرص المبالغ فيه على إثبات يزه وتفرده» 0 المستمر من الانزلاق في مسار 
تقليد النظام الغربي. 


وفيما دعا سيف الدين في رسالته إلى بناء علم سياسة إسلامي مستقل في 
منطلقاته ومفرداته» وقدم تموذجا للا يدعو إليهء فإته استند في تحذيره من استجلاب 
أنظمة الغرب» والديمقراطية في مقدمتهاء إلى عدة حيثيات في مقدمتها. 

- إن ما يستجلب من أمة غير إسلامية ا - لا يتتج إنتاجاً حسناً 

يضمن له أقصى درجات الفعالية» لأنه لم ينبثق أساساً من ضمير الأمة وعقيدة 
المسلمين. 

- إن تلك الأنظمة أو المؤسسات التي توظف لحل مشكلات الأمة الإسلامية. لا 
بد أن تكون مناقضة كلياً أو جزئياً أو على أحسن الأحوال ناقصة بما يؤدي إلى 
تشوبهها. 

- إن الإيمان بالعقيدة الإسلامية يفرض على الأمة أن تسعى إلى بناء أنظمتها 
واستنباط حلولها من الكتاب والسئّة» ليصح إيمانها وتستقيم حياتها. 

- إن العقيدة الإسلامية تفرض على معتنقيها أن يمحصوا أي نظام آخر غير 
أنظمتها مهما اشتدت مشابهته لأنظمتهاء لأن قبول المسلمين ذلك النظام على علاته 
وبلا تمد يؤدي إلى التسليم هزيمة ا وأنظمة عقيدتهم» وارتياب في 
صلاحيتها أو وسيلة لإخراجهم عن عقيدتهم © . 

وبنمًا انلق سيف الدين من أنقظة الاضتواز واعيي إل الاحتلاقه ولس 
الاشتباك مع الديمقراطيةء فإن ثمة شريحة أخرى من الشباب الإسلامي انطلقت من 
الغعضب والاحتجاج» والتهت إلى رفض الديمقراطية وخصامهاء تخوفاً من ذاتها وليس 

من المشروع الحضاري الذي مثله . 


(؟4) سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل؛ التجديد السياسي والواقع العربي المعاصر: رؤية إسلامية» 
ص .4١‏ 
و 


تمثل أدبيات الجماعة الإسلامية المحظورة في مصر ذلك الاتجاه الأخير. ففي 
دراستين للجماعة؛ إحداتهما اخول محاكمة النظام السياسي ؛ والثانية بعنوان الحركة 
الإسلامية والعمل الحزي» تعتبر الجماعة أن الديمقراطية على النقيض من الإسلام”” . 

يقولون في ذلك إن سيادة الشعب تتعارض مع حاكمية الله وان اعتبار الشعب 
مصدر السلطة والتشريع هو نوع من الجاهلية» لأن حق التشريع ليس ممنوحاً لأحد من 
الخلق. وهو خالص لله وحده. أما الحريات». فالديمقراطية تطلقها بغير قيد أو شرط» 
وذلك يتعارض 3-9 الالترام الإسلاميء فضلاً عن أنه باب لفساد كبير. والديمقراطية 
نر سي قاعدة تعدد الأحزاب» بيتما ليس في الإسلام سوق حزب الله وحزب الشيطان 
فقطء والديمقراطية تساوي بين الناس.» حيث لا فرق بين مؤمن وكافر أو فاسق» 
بيئما القرآن يقرر #أفنجعل المسلمين كالمجرمين *”©6‏ (بالمناسبة» السؤال القرآنٍ ورد 
في باق ديت إعنه الاخفرة: ولسن عرد اندر 


هذا الكلام يمثل شذوذاً على الخطاب الإسلامي العام. ورغم أن القريبين من 
الحالة الإسلامية يدركون محدودية نطاقه وتأثيرفف إلا أن المرء لا يستطيع أن يكتم 
دهشته إزاء الحيّز الذي يعكسه صداه في الخطاب الإعلامي» حتى تكاد الصورة تنقلب 
تامأء 1-6 ذلك الشذوذ هو الأصل وأن غيره هو الاستفتاء الفريد في بابه. وما 
كان لنا أن : نشير إلى ذلك الموقف لولا الحرص على تقديم صورة مستوفاة عن مناهج 
التفكير الإسلامي إزاء قضية الديمقراطية؛ حتى ما كان شاذاً ومحدوداً من تيارات ذلك 
الفكر. 

ويبدو أن ذلك الشذوذ مارس ضغوطه على بعض فقهائناء الأمر الذي دفعهم 
إلى إصدار «فتوى» في مسألة الديمقراطية» ترد الشبهات المثارة حولها وتضع القضية 


في نصابها الصحيح . 


سادساً: هكذا أفتى الشيخ القرضاوي 
لقد سئل الشيخ القرضاويء الفقيه الأصولي المعروف. في الجزائر: «هل 
صحيح أن الديمقراطية من قبيل الكفر؟' وإد ذ تكرر الجوال عل تاسمه مرات عدم 
فإنه كتب رأياً في الموضوع ضمْنه أحدث طبعة من كتابه فتاوى معاصرة» قال فيه ما 
نصه : 


(4) بحث بعنوان: «محاكمة النظام السياسي»؟ ورد ضمن نشرة سرية للجماعة الإسلامية بعنوان 
«كلمة حق؛. 


(85) القرآن الكريم» «سورة القلمء» الآية 0. 
م 


«الغريب أن بعض الناس يحكم على الديمقراطية ادر ف أو كفر 
براح. وهو لم يعرفها معرفة جيدة» تنفذ إلى جوهرهاء وتخلص إلى لبابهاء بغض النظر 
عن الصورة والعنوان. 


ومن القواعد المقررة لدى علمائنا السابقين: أن الحكم على الشيء فرع عن 
تصوره» فمن حكم على شيء يجهله فحكمه خاطىء» وإن صادف الصواب اعتباطاء 
لأنها رمية من غير رام» لهذا ثبت في الحديث أن القاضي الذي يقضي على جهل في 
النارء كالذي عرف الحق وقضى بغيره. 

فهل الديمقراطية التي تتنادى بها شعوب العالمء والتي تكافح من أجلها جماهير 
غفيرة في الشرق والغربء والتي وصلت إليها بعض الشعوب بعد صراع مرير مع 
الطغاة» أريقت فيه دماء وسقط فيه 0 بالألوف». بل بلملايين. كما فى أوروبا 
الحكم 56 وتقليم أظافر التسلط السياسي؛ الذي ا به ريا المسلمة 0 
هذه الديمقراطية منكر أو كفر كما يردد بعض السطحيين المتعجلين؟ 

إن جوهر الديمقراطية ‏ بعيداً عن التعريفات والمصطلحات الأكاديمية ‏ أن يختار 
الناس من يحكمهم ويسوس أمرهم» وآلا يُفرض عليهم حاكم يكرهونه. أو نظام 
يكرهونه» وأن يكون لهم حق محاسبة الحاكم إذا أخطأء وحق عزله إذا انحرف» وألا 
يساق الناس إلى اتجاهات أو مناهج اقتصادية أو اجتماعية أو ثقافية أو سياسية لا 
يعرفونها ولا يرضون عنها. فإذا عارضها بعضهم كان جزاؤه التشريد والتنكيل» 
التعذيب والتقتيل. 

هذا هو جوهر الديمقراطية الحقيقية التي وجدت البشرية لها صيغاً وأساليب 
عملية. مثل الانتخاب والاستفتاء العام وترجيح حكم الأكثرية. وتعدد الأحزاب 
السياسيةء وحق الأقلية في المعارضة وحرية الصحافة» واستقلال القضاء. . . الخ. 

فهل الديمقراطية ‏ في جوهرها الذي ذكرناه ‏ تنافي الإسلام؟ ومن أين تأت 
هذه المثافاة؟ وأي دليل من محكمات الكتاب والسئّة يدل على هذه الدعوى؟ 

الواقع أن الذي يتأمل جوهر الديمقراطية يجد أنه من صميم الإسلام» فهو ينكر 
أن يؤم ال في الصلاة ة من يكرهونه؛ ولا يرضون عنهء وفي الحديث: «ثلاثة لا 
ترتفع 00-7 فوق رؤوسهم شبراً...» وذكر أولهم: «رجل أمَّ قوماً وهم له 
كارهون. . .)1 (رواه ابن ماجه). وإذا كان هذا في الصلاة؛ فكيف في أمور الحياة 
والسياسة؟ وفي الحديث الصحيح : «#خيار أتمتكم - أي حكامكم الذين تحبونهم 
ويحبونكم. وتصلون عليهم - أي تدعون لهم ويصلون عليكم» وشرار أثمتكم الذين 
تبعضونهم ويبخضونكم ؛ وتلعنونهم ويلعنونكم» ‏ (رواه مسلم عن عوف ين مالك) . 

5. 


لقد شن القرآن حملة في غاية القسوة على الحكام المتألهين في الأرضء» الذين 
يتخذون عباد الله عبادا لهم مثل «نمرود؛ الذي ذكر القران موقفه من إبراهيم وموقف 
إبراهيم منه #ألم تر إلى الذي حاجٌ إبراهيم في ربه أن آتاه الله الملك إذ قال إبراهيم رب 
الذي يحيى ويميت قال أنا أحبي وأميت قال إبراهيم فإن الله يأتي بالشمس من المشرق 
فأت بها من المغرب فبُهت الذي كفر والله لا يبدي القوم الظالمين4/”* . 

فهذا الطاغية يزعم أنه يحيي ويميت» كما أن رب إبراهيم ‏ وهو رب العالمين - 

وبلغ من جرأته في دعوى الإحياء والإماتة» أن جاء برجلين من عرض 
الطريق» وحكم عليهما بالإعدام بلا جريرة» ونفذ في أحدهما ذلك فوراء وقال: ها 

ومثله فرعون الذي نادى في قومه: 4 ربكم الأعل 000 رالا عم 

. لام 

«يا أيها الملأ ما علمت لكم من إله غيري» : 

وقد كشف القرآن عن تحالف دنس بين أطراف ثلاثة خبيثة : 

الأول: الحاكم المتأله المتجير في بلاد الله؛ المتسلط على عباد الله. ويمثله 
فرعون. 

والثاني: السياسي الوصولي» الذي يسخر ذكاءه وخبرته في خدمة الطاغيةء 
وتثبيت حكمهء وتثرويض شعبه للخضوع لهء ويمثله هامان. 

والثالث: الرأسمالي أو الإقطاعي المستفيد من حكم الطاغية» فهو يؤيده ببذل 
بعضص ماله» ليكسب أموالاً أكثر من عرق الشعب ودمه» ويمثله قارون. 

ولقد ذكر القرآن هذا الثالوث المتحالف على الإثم والعدوانء ووقوفه في وجه 
رسالة موسى». حتى أخذهم الله أخذ عزيز مقتدر: «ولقف ازيبلنا موسى بآياتنا 

. . .0 .- 35 3 4م 
وسلطان مبين. إلى فرعون وهامان وقارون فقالوا ساحر كذاب» 7 . 

#وقارون وفرعون وهامان ولقد جاءهم موسى بالبيّنات فاستكبروا في الأرض 

5 د . »#(4م) 5 
وما كانوا سابقين © 2 . 


(84) المصدر نفسهء «سورة البقرة»» الآية 764. 
(87) المصدر نفسهء «سورة التازعاتء» الآية 4؟. 
(80) المصدر نفسهء «سورة القصصء » الآية 8". 
(88) المصدر نفسهء «#سورة غافرء» الآيتان ”1 78 
(85) المصدر نفسهء «سورة العنكبوت»» الآية 9”. 


ل زه 


والعجيب أن فاروت كان من قوم موسى 2 ول يكن من قوم فرعون». ولكنه يغى 
على قومهء وائنة نضم إلى عدوهم فرعون» وقبله فرعون معه. دلالة على أن المصالح 
المادية هي التي جمعت بينهمء برغم اختلاف عروقهم وأنسابهم . 


ومن روائع القرآن» أنه ربط بين الطغيان وانتشار الفساد؛ الذي هو سبب هلاك 
الأمم ودمارهاء دن تعاك * 55 تر كيف فعل ربك بعاد. إرم ذات العماد. التي 
لم يخلق مثلها في البلاد. وثمود الذين جابوا الصخر بالواد. وفرعون ذي الأوتاد. 
الذين طغوا في البلاد. فأكثروا فيها الفساد. فصب عليهم ربك سوط عذاب. إن 
ربك لا 0 


وقد يعبّر القرآن عن «الطغيان» بلفظ «العلو» ويعني به الاستكبار والتسلط على 
خلق الله بالإذلال والجبروت. كما قال تعالى عن فرعون: «إنه كان عالياً من 
المسرفين4”' 7 ٠‏ «إن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعاً يستضعف طائفة منهم 
يذَبْح أبناءهم ويستحيبي نساءهم إنه كان من المفسدين 350 

وهكذا نرى «العلو؛» و «الإفساد» متلازمين. 


ولم يقصر القرآن حملته على الطغاة المتألهين وحدهم» بل أشرك معهم أقوامهم 
وشعوبهم الذين اتتبعوا أمرهمء وساروا في ركاهم» وأسلموا لهم أزمَتهم. وحملهم 
المسؤولية معهم 
وولده إلا خسا 0 


ويقول سبحانه عن عاد قوم هود: : #وتلك عاد جحدوا بآيات ربهم وعصوا 
رسله واتبعوا أمر كل جبار عضيل 117 , 


ويقول جل شأنه عن قوم فرعون: #فاستخف قومه فأطاعوه إنهم كانوا قوماً 

فاسة 0 #فاتبعوا أمر فرعون 0 أمر فرعون برشيد. يقدم قومه يوم القيامة 
أ 
فأوردهم النار وبئس الورد المورود6”' 


(40) المصدر نفسهء «سورة الفجرء» الآيات 5 ؟١.‏ 
(41) المصدر نفسه. «سورة الدخان»؟ الآية 81. 
(87) المصدر نفسهء «سورة القصص» الآية 4. 
(9) المصدر نفسهء «سورة نوح».» الآية 71. 

(84) المصدر نفسهء «سورة هودهء» الاية 69. 

(45) المصدر نفسهء «سورة الزخرفء» الآية 04. 
(5) المصدر نفسهء «سورة هودء» الآيتان /ا ‏ 48. 


لمكن 


وإنما حمل الشعوب المسؤولية أو جزءاً منهاء لأنها هي التي تصنع الفراعئة 
والطغاة. وهو ما عبّر عنه عامة الناس في أمثالهم حين قالوا قبل لفرعون: ما 
فرعنك؟ قال: لم أجد أحداً يردني! 

وأكثر من يتحمّل المسؤولية مع الطغاة هم «أدوات السلطة» الذين يسميهم القرآن 
«الحنود) ويقصد ميم «القوة العسكرية) التي هي أنياب القوة السياسية وأظافرهاء وهي 
السياط التي ترهب مها الجماهير إن هى تمردت أو فكرت في أن تتمرد» يقول القرآن : 
#إن فرعون وهامان وجنودهها كانوا 0ن «فأخذناه وجنوده فنبذناهم في 
اليم فانظر كيف كان عاقبة الظالمين 20#" , 

والسنّة النبوية ملت كذلك على الأمراء الظلمة والجبابرة» الذين يسوقون 
الشعوب بالعصا الغليظة» وإذا تكلموا لا يرد أحد عليهم قولاً ذ فهم الذين يتهافتون فى 
النار تبافت الفراش 
أعوان الظلمة . 

وندّدت السئة بالأمة التي ينتشر فيها الخنوف» حتى لا تقدر أن تقول للظالم: يا 
ظالم . 

فعن أبي موسى أن رسول الله بَكِهِ قال: «إن في جهنم واديأء وفي الوادي بثرء 
يقال له هبهب». حق على الله أن يسكنه كل جبار عنيد» ‏ رواه الطبراني بإسناد حسن . 

وعن معاوية أن النبي كَةِ قال: «ستكون أئمة من بعدي يقولون فلا يرد عليهم 
قولهمء يتقاحمون في النارء كما يتقاحم القردة» ‏ رواه أبو يعلى والطبراتي. 

وعن جابر أن النبي ينه قال لكعب بن غجرة: «أعاذك الله من إمارة السفهاءء 
يا كعب». قال: وما إمارة السفهاء؟ قال: «أمراء يكونون بعدي. لا مبدون بهدبي» 
ولا يستثون بسنّتي» فمن صذقهم بكذبهم » وأعانهم على ظلمهم» نأولئك ليسوا مني» 
ولك يم ٠‏ ولا يردون علي حوضي» ومن لم يصذقهم بكذبهمء ولم يعنهم على 
ظلمهمء ٠‏ فأولئك مني » وأنا منهم » وسيردود علي حوضي' ‏ رواه أحمد والبزار. 

وعن معاوية مرفوعاً: دلا تقدس أمة لا يقضى فيها بالحق» ولا يأحذ الضعيف 
حقه من القوي غير متعتع" ‏ رواه الطبراني. 

وعن عبد الله بن عمرو مرفوعاً: «إذا رأيت أمتي تهاب أن تقول للظالم: يا ظالم 


(40) المصدر نفسهء «سورة القصصء» الآية 4. 
(44 المصدر نقسهء لاسورة القتصص . » الآية 2 


دكن 


فقد تودع منهم! ‏ رواه أحمد في المسند. 

لقد قرر الإسلام الشورى قاعدة من قواعد الحياة الإسلامية» وأوجب على 
الحاكم أن يستشيرء وأوجب على الأمة أن تنصح. حتى جعل النصيحة هي الدين 
كله. ومنها: النصيحة لأئمة المسلمين» أي أمرائهم وحكامهم. 

كما جعل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فريضة لازمة». بل جعل أفضل 
الجهاد كلمة حق تقال عند سلطان جائرء ومعنى هذا أنه جعل مقاومة الطغيان 
والفساد الداخلي أرجح عند الله من مقاومة الغزو الخارجي, لأن الأول كثيراً ما يكون 
سببا للثانيٍ . 

إن الحاكم في نظر الإسلام وكيل عن الأمة أو أجير عندهاء ومن حق الأصيل 
أن يحاسب الوكيل أو يسحب منه الوكالة إن شاءء وخصوصاً إذا أخل بموجباتها. 

فليس الحاكم في الإسلام سلطة معصومة؛ بل هو بشر يصيب ويخطىء» ويعدل 
ويجورء ومن حق عامة المسلمين أن يسددوه إذا أخطأء ويقوّموه إذا اعوج . 

وهذا ما أعلنه أعظم حكام المسلمين بعد رسول الله كَكِةِ: الخلفاء الراشدون 
المهديون الذين أمرنا أن نتبع سئّتهمء ونعض عليها بالنواجذ باعتبارها امتدادا لسئة 
المعلم الأول محمد كي 

يقول الخليفة الأول أبو بكر في أول خطبة له: «أيها الناس» إني وليت عليكم 
ولست بخيركم. فإن رأيتموني على حق فأعينوني» وإن رأيتموني على باطل 
فسددوني... أطيعوني ما أطعت الله فيكم» فإن عصيته. فلا طاعة لي عليكم». 

وقول الخليقة الفا عنس القارؤق 5 :«رحم الله امرا أهدى إل عيوب النسو اه 
ويقول: «أيها الناس من رأى منكم فيّ اعوجاجاً فليقوٌمني. . .)2 ويرد عليه واحد من 
الجمهور فيقول: «والله يا بن الخطاب. لو رأينا فيك اعوجاجا لقومناه بحد سيوفنا»! 

وترد عليه امرأة رأيه وهو فوق المنبر»ء فلا يجد غضاضة في ذلك» بل يقول: 
أصابت المرأة وأخطأ عمر! 

ويقول علي بن أبي طالب كرَم الله وجهه لرجل عارضه في أمر: «أصبت 


وأخطأت «وفوق كل ذي علم عليم» لكاي 
يتابها : من حقنا اقتباس ميزات الديمقراطية 


إن الإسلام قد سبق الديمقراطية بتقرير القواعد التي يقوم عليها جوهرهاء 
ولكنه ترك التفصيلاات لاجتهاد المسلمين» وفق أصول دينهم» ومصالح دنياهم» 


(49) المصدر نفسهء «سورة يوسفء» الآية 9/5 


ون 


وتطلور حياتهم بيحتسسا الزمان والمكانء وتجدد أحوال الإنسان. 


وميزة الديمقراطية أنها اهتدت ‏ خلال كفاحها الطويل مع الظلمة والمستبدين من 
الأباطرة والملوك والأمراء ا لق - إلى اليوم - أمثل الضمانات 
لحماية الشعوب من تسلط المتجبرين 

ولا حرج على البشرية وعلى مفكريها وقادتماء ا 0 
أخرى ؛ لعلها تبتدي إلى ما هو أوفى وأمثل» ولكن إلى أن يتيسر ذلك ويتحقق في 
واقع الناس » نرق لراما غلينا أن تفن من آسالب الديمقزاطة ها لا يد نه لتحتيق 
العدل والشورى واحترام حقوق الإنسان» والوقوف في وجه طغيان السلاطين العالين 
في الأرض . 


ومن القواعد الشرعية المقررة: أن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب» وأن 
المقاصد الشرعية المطلوبة إذا تعينت لها وسيلة لتحقيقهاء أخذت هذه الوسيلة حكم 
ذلك المقصد. 


ولا يوجد شرعاً ما يمنع اقتباس فكرة نظرية أو حل عملي» من غير المسلمين» 
فقد أخذ النبي يل في غزوة الأحزاب بفكرة «حفر الخندق» وهو من أساليب الفرس 

واستفاد من أسرى المشركين في بدر «ممن يعرفون القراءة والكتابة» في تعليم 
أولاد المسلمين الكتابة» برغم شركهم» ٠»‏ فالحكمة ضالة المؤمن أنى وجدها فهو أحق 
بها . 

وقد أشرت في بعض كتبي إلى أن من حقنا أن نقتبس من غيرنا من الأفكار 
والأساليب والأنظمة ما يفيدناء ما دام لا يعارض نصا محكماء ولا قاعدة شرعية 
ثابتة . وعلينا أن نحور فيما نقتبسه. ونضيف إليه» ونضفي عليه من روحناء ما يجعله 
جزءاً مناء ويفقده جنسيته الأولى . 


فإذا نظرنا إلى نظام كنظام الانتخاب أو التصويت» فهو في نظر الإسلام 
«شهادة») للمرشح بالصلاحية . فيجب أن يتوافر في (صاحب الصوت» ما يتوافر في 


الشاهد من الشروط يأن يكون عدلاً مرضى السيرة» كما قال تعالى : «وأشهدوا ذوي 
عدل منكم»”' بل ٠‏ طمن ترضون من الشهداء» ٠‏ ا 


ومن شهد لغير صالح بأنه صالحء فقد ارتكب كبيرة شهادة الزورء وقد قرنها 
)٠٠١(‏ المصدر نفسهء «سورة الطلاق»» الآية 7. 
)٠١١(‏ المصدر نفسهء «سورة البقرق» الآية 78457 


كن 


القرآن بالشرك بالله؛ إذ قال: #فاجتنيوا الرجس من الأوثان واجتنبوا قول 
الو 8 0 


ومن شهد لمرشح بالصلاحية لمجرد أنه قريبه أو ابن بلدهء أو لمنفعة شخصية 
يرتجيها منهء فقد خالف أمر الله تعالى: #وأقيموا الشهادة 294 . 


ومن لك ع أداك واتعيه الاسكان» حكن روني الكقية الأميق» روفاد 
بالأغلبية من لا يستحقء ممن لم يتوافر فيه وصف «القوي الأمين». فقد كتم الشهادة 
والأمة أحوج ما تكون إليها. وقد قال تعالى: ولا يأب الشهداء إذا ما دعواه9"'", 
دولا تكتموا الشهادة ومن يكتُمْها فإنه آثم قليهد»” 0 , 


ومثل ذلك يقال في صفات المرشح وشروطه من باب أولى. 


إننا بإضافة هذه الضوابط والتوجيهات لنظام الاتتخاب» تجعله في النهاية نظاماً 
إسلامياً؛ وإن كان في الأصل مقتبساً من عند غيرنا. 


والذي نريد التركيز عليه هنا هو ما نَوّهنا به في أول الأمرء وهو جوهر 
الديمقراطية. فهو بالقطع متفق مع جوهر الإمتلامء إذا رجعنا إليه في مصادره 
الأصلية؛ واستمددناه من ينابيعه الصافية» من القرآن والسئّة» وعمل الراشدين من 
خلفائه. لا من تاريخ أمراء الجور.ء وملوك السوءء ولا من فتاوى الهالكين المحترفين 
من علماء السلاطين؛ ولا من المخلصين المتعجلين من غير الراسخين. 


وقول القائل: إن الديمقراطية تعني حكم الشعب بالشعب». ويلزم ها رفض 
بدأ القائل: إن الحاكمية لله - قول غير مسلّم. 


فليس يلزم من المناداة بالديمقراطية رفض حاكمية الله للبشرء فأكثر الذين ينادون 
بالديمقراطية لا مخطر هذا ببالهمء إنما الذي يعنونه ويحرصون عليه هو رفض 
الدكتاتورية المتسلطة» رفض حكم المستبدين بأمر الشعوب. من سلاطين الجور 
والحبروت. 

أجل كل ما يعنى هؤلاء من الديمقراطية أن يختار الشعب حكامه كما يريد» 


وأن يحاسبهم على تصرفاتهم» وأن يرفض أوامرهم إذا خالفوا دستور الأمة. وبعبارة 
إسلامية: إذا أمروا بمعصية؛ وأن يكون له الحق في عزلهم إذا انحرفوا وجارواء وم 


(؟١٠)‏ المصدر نفسه» #سورة الحجء» الآية .8٠‏ 
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وأحب أن أنبّه هنا على أن مبدأ «الحاكمية لله ذا إسلامى أصيل » قرره جميع 
الأصوليين في مباحثهم عن «الحكم» الشرعي وعن «الحاكم»ء فقد اتفقوا على أن 
«الحاكم» هو الله تعالى» والنبي يله مبلغ عنهء فالله تعالى هو الذي يأمر وينهي. ويحلل 
ويحرّم» ومحكم ويشرّع. 

وقول الخوارج: «لا حكم إلا لله قول صادق في نفسهء حق في ذاته؛ ولكن 
الذي أنكر عليهم هو وضعهم الكلمة في غير موضعهاء واستدلالهم بها على رفض 
تحكيم البشر في النزاع, وهو مخالف لنص القران الذي قرر التحكيم في أكثر من 
موضع ١‏ ومن أشهرها التحكيم بين الزوجين إن وفع الشقاق بينهما. 

ولهذا رد أمير المؤمنين علي رضي الله عنه على الخوارج بقوله : «كلمة حق أريد 
بها باطل») فقد وصفف قولهم بأنه «كلمة حق»2» ولكن عابهم بأمهم أرادوا بها باطلاً. 

وكيف لا تكون كلمة حق وهي مأخوذة من صريح القرآن: #إن الحكم إلا 
لله . (هدن اك 


فحاكمية الله تعالى للخلق ثابتة بيقينء وهي نوعان: 
١‏ حاكمية كونية قدرية» بمعنى أن الله هو المتصرف في الكونء المدبر لأمرهء 
الذي يجري فيه أقداره. ويحكمه بسنته التي لا تتبدل» ما عرف منها ومالم يعرف. 


وفي مثل هذا جاء قوله تعالى : «أوم يروا أنا نأي الأرض ننقصها من أطرافها والله 
يحكم لا معقب لحكمه وهو سريع الحساب»”"٠'‏ فالمتبادر هنا أن حكم الله يراد به 


الحكم الكوني القدري لا التشريعي الأمري . 

؟ - حاكمية تشريعية أمرية» وهي حاكمية التكليف والأمر والنهي» والإلزام 
والتخيير» وهي التي تجلت فيما بعث الله به الرسل» وأنزل الكتب؛ وبها شرع 
الشرائع؛ وفرض الفرائض. وأحل الحلال؛ وحرّم الحرام. 

وهذه لا يرفضها مسلم رضي بالله ربَأء وبالإسلام ديناء وبمحمد يك نبي 
ورسولا. 

والمسلم الذي يدعو إلى الديمقراطية إنما يدعو إليها باعتبارها شكلا للحكم؛ 
يجسّد مبادىء الإسلام السياسية في اختيار الحاكم. وإقرار الشورى والنصيحة» والأمر 
بالمعروف والنهي عن المتكرء ومقاومة الجورء ورفض المعصيةء وخصوصاً إذا وصلت 
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كه 


إلى كفر براح» فيه من الله برهان. 

وما يؤكد ذلكء أن الدستور ينص - مع التمسك بالديمقراطية ‏ على أن دين 
الدولة هو الإسلام. وأن الشريعة الإسلامية هي مصدر القوانين» وهذا تأكيد لحاكمية 
الله أي حاكمية شريعته. وأن لها الكلمة العليا. 

ويمكن إضافة مادة في الدستور صريحة واضحة: إن كل قانون أو نظام يخالف 
قطعيات الشرع؛ فهو باطل. وهي في الواقع تأكيد لا تأسيس. 

لا يلزم - إذن ‏ من الدعوة إلى الديمقراطية اعتبار حكم الشعب بديلاً من حكم 
الله» إذ لا تناقض بينهما. 

ولو كان ذلك لازماً من لوازم الديمقراطية» فالقول الصحيح لدى المحققين من 
علماء الإسلام: ان لازم المذهب ليس بمذهبء واله لا يجوز أن يكمّر الناس أو 
يفسَقوا أخذا لهم بلوازم مذاهبهم. فقد لا يلتزمون بهذه اللوازم؛ بل قد لا يفكرون 
فيها بالمرة. 

ومن الأدلة عند هذا الفريق من الإسلاميين؛ على أن الديمقراطية مبدأ مستوردء 
ولا صلة له بالإسلام» أنها تقوم على تحكيم الأكثرية» واعتبارها صاحب الحق في 
تنصيب الحكام» وفي تسيير الأمورء وفي ترجيح أحد الأمور المختلف فيها. 
فالتصويت في الديمقراطية هو الحكم والمرجع» فأي رأي ظفر بالأغلبية المطلقة» أو 
المقيدة في بعض الأحيانء فهو الرأي النافذء وربما كان خطأ أو باطلاً. 

هذاء مع أن الإسلام لا يعتد ببذه الوسيلة ولا يرجح الرأي على غيره» لموافقة 
الأكثرية عليهء بل ينظر إليه في ذاته: أهو صواب أم خطأ؟ فإن كان صواباً نفذ. وإن 
لم يكن معه إلا صوت واحدء أو لم يكن معه أحدء وإن كان خطأ رُفضء» وإن كان 
معه (49) من ال !)٠١١(‏ 


بل إن نصوص القرآن تدل على أن الأكثرية دائماً في صف الباطل» وفي 
جانب الطاغرت. كما في مثل قوله تعالى: #وإن تُطع أكثر من في الأرض يُضلوك 
عن سبيل اله”08') «وما أكثر الناس ولو حرصت بمؤمنين#"'''. وتكرر 
في القرآن مثل هذه الفواصل القرآنية: «ولكن أكثر الناس لا يعلمون»١2.‏ #بل 
أكثرهم لا يعقلون4''''. «ولكن أكثر الناس لا يؤمنون»*”''', «ولكن أكثر 
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باه 


الناس له يشكرون 231504 , 


كما دلت على أن أهل الخير والصلا اح اهم الأقلون عدداء كما في قوله تعالى: 
«وقليلٌ من عباديٍ الشكور»9'", 0 الذين آمنوا وعملوا الصالحات وقليلٌ ما 
00 
هم 00 


وهذا الكلام مردود على قائلهء وهو قائم على الغلط أو المغالطة. 


فالمفروض أننا نتحدث عن الديمقراطية في مجتمع مسلمء أكثر الناس ممن 
يعملون ويعقلون ويؤمنون ويشكرون. ولسنا نتحدث عن مجتمع الجاحدين أو الضالين 

ثم إن هناك أموراً لا تدخل مجال التصويتء. ولا تعرض لأخذ الأصوات 
عليها؛ لأنها من الثوابت التي لا تقبل التغيير» إلا إذا تغيّر المجتمع ذاته. ولم يعد 
مكلما: 


فلا مجال للتصويت في قطعيات الشرعء وأساسيات الدين» وما علم منه 
بالضرورة» إنما يكون التصويت في الأمور «الاجتهادية» التي تحتمل أكثر من رأي». 
يعن كات الناين أن لفو قيها» مدن شنار أحدالر يون لضي ما ولر كان عق 
منصب رئيس الدولة» ومثل إصدار قوانين لضبط حركة السير والمرورء أو لتنظيم بناء 
المحلات التجارية أو الصناعية أو المستشفياتء. أو غير ذلك بما يدخل في ما يسميه 
الفقهاء الصاح المرسلة»؛ ومثل اتخاذ قرار بإعلان الحرب أو عدمهاء وبفرض 
ضرائب معينة أو عدمهاء وبإعلان حالة الطوارىء أولى وتحديد مدة رئيس الدولة» 
وجواز تجديد اانتكايه أولة: وإلى أي حد. . . الخ. 


فإذا اختلقت الآراء في هذه القضاياء فهل تترك معلقة أو تحسم؟ هل يكون 


ترجيح بلا مرجح؟ أو لا بد من مرجح؟ 

إن منطق العقل والشرع والواقع يقول: لا بد من مرجح. والمرجح في حالة 
الاختلاف هو الكثرة العددية. فإن رأي الاثنين أقرب إلى الصواب من رأي الواحدء 
وفى الحديث: «إن الشيطان مع الواحد.» وهو من الاثنين أبعد») ‏ رواه الترمذي . 

وقد ثبت أن النبي كي قال لأبي بكر وعمر: «لو اجتمعتما على مشورة ما 
خالفتكما» ‏ رواه أحمد. إذ معنى ذلك أن صوتين يرجحان صوتاً واحدأء وإن كان هو 
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مه 


صوت النبي يده ما دام ذلك بعيداً عن مجال التشريع والتبليغ عن الله تعالى. 

كما رأينا النبي كَلدِ ينزل على رأي الكثير في غزوة أحدء ويخرج للقاء المشركين 
خارج المدينة» وكان رأيه ورأي كبار الصحابة البقاء فيهاء والقتال من داخلها في 
الطرقات والشعاب. 


وأوضح من ذلك موقف عمر في قضية الستة أصحاب الشورىء. الذين 
رشحهم للخلافة» وأن يختاروا بالأغلبية واحداً منهم» وعلى الباقي أن يسمعوا 
ويطيعواء فإن كانوا ثلاثة في مواجهة ثلاثةء اختاروا مرجّحاً من خارجهم وهو 
عبد الله بن عمرء فإن لم يقبلوه. فالثلاثة الذين فيهم عبد الرحمن بن عوف. 


وقد ثبت في الحديث التنويه ب «السواد الأعظم» والأمر باتّباعه» والسواد 
الأعظم يعني ججمهور الناس وعامتهم والعدد الأكبر منهم. وهو حديث روي من 
طرق» بعضها قوي ويؤيده اعتداد العلماء برأي الجمهور في الأمور الخلافية» واعتبار 


وقد ذهب الإمام أبو حامد الغزالي في بعض مؤلفاته إلى الترجيح بالكثرة عندما 
تتساوى وجهتا النظر. 


وقول من قال: إن الترجيح إنما يكون للصواب وإن لم يكن معه أحدء وأما 
الخطأ فيرفض ولو كان معه 49 في المائة» إنما يصدق في الأمور التي نص عليها 
الشرع نصاً ثابتاً صريحاً يقطع النزاع» ولا متمل اتخلاف؛ أو يقيل المعارضة: وهذا:قليل 
جد وهو الذي قيل فيه: الجماعة ما وافق الحق وإن كنت وحدك. 


أما القضايا الاجتهادية» ثما لا نص فيه» أو ما فيه نص يحتمل أكثر من تفسيرء 
أو يوجد له معارض مثله أو أقرى منهء فلا مناص من اللجوء إلى مرجح يحسم به 
الخلاف والتصويت وسيلة لذلك عرفها البشرء وارتضاها العقلاء؛ ومنهم المسلمونء 
وم يوجد في الشرع ما يمنع منهاء بل وجد في النصوص والسوابق ما يؤيدها. 

إن أول ما أصاب الأمة الإسلامية فى تاريخها هو التفريط فى قاعدة الشورى» 
وتحوّل «الخلافة الراشدة» إلى «ملك و ع ؟ سماه بعضص السححارة اكسروية» أو 
«قيصرية؛؛ أي أن عدوى الاستبداد الامبراطوري انتقلت إلى المسلمين من الممالك التي 
أورثهم الله إياهاء وكان عليهم أن يتخذوا منهم عبرة» وأن مجتنبوا من المعاصي 
والرذائل ما كان 6 في زوال دولتهم. 

وما أصاب الوسلام وأمته ودعوته في العصر الحديث إل من جراء المشكم 
الاستبدادي المتسلط على الناس بسيف المعز وذهبهء وما عطلت الشريعة. ولا فرضت 
العلمانية؛ وألزم الناس بالتغريب إلا بالقهر والجبروت» واستخدام الحديد والنار» ولم 
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تُضرب الدعوة الإسلامية والحركة الإسلامية» ولم ينكل بدعاتبا وأبنائهاء ويُشْرّد مهم 
كل مشرّدء إلا تحت وطأة الحكم الاستبدادي السافر حيناء والمقئع أحياناء بأغلفة من 
دعاوى الديمقراطية الزائفة» الذي تأمره القوى المعادية للإسلام جهراًء أو توجهه من 
وراء ستار. 


ولم ينتعش الإسلام. ولم تنتشر دعوته» وم تبرز صحوته. 07 صيحته ١‏ إلا 
من خلال ما يتاح له من حرية محدودة» يجد فيها الفرصة ليتجاوب مع فطر الناس 
التي تترقبه؛ وليُسمِعٌَ الآذان التي طال شوقها إليه» وليقنع العقول التي تهفو إليه. 

إن المعركة الأولى للدعوة الإسلامية والصحرة الإسلامية والحركة الإسلامية في 
عصرنا هي معركة الحرية؛ فيجب على كل الغيورين على الإسلام أن يقفوا صفاأ واحداً 
للدعوة إليها. والدقاع عنهاء فلا غنى عنهاء ولا بديل لها. 

ويهمني أن أؤكد أننى لست من المولعين باستخدام الكلمات الأجنبية الأصل 
ك «الديمقراطية ونحوها) للتعبير عن معان إسلامية. 


ولكن إذا شاع المصطلح واستخدمه الناس» فلن نُصمْ سمعنا عنهء بل علينا أن 
نعرف المراد منه إذا أطلق» حتى لا نفهمه على غير حقيقته» أو نحمّله ما لا يحتمله. 
أوعا! لأيريةه التاطقوة مده والتحركون هنه» وعانيكون: شكيها عله عشكها سليها 
متزناً. ولا يضيرنا أن اللفظ جاء من عند غيرناء فإن مدار الحكم ليس على الأسماء 
والعناوين» بل على المسميات والمضامين . 

على أن كثيراً من الدعاة والكتّاب استخدموا كلمة «الديمقراطية» ولم يجدوا بأساً 
فى استعمالهاء وكتب عباس محمود العقاد ‏ رحمه الله كتاياً سماه الديمقراطية 
الإسلامية» وبالغ خالد محمد خالد حين اعتبر الديمقراطية هي الإسلام ذاته. 


وقد عقَّبنا على ذلك في كتابنا الصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي والإسلامي 
فليرجع إليه . 

وكثير من الإسلاميين يطالبون بالديمقراطية شكلاً للحكم. وضماناً للحريات» 
وصماماً للأمان من طغيان الحاكم؛ على أن تكون ديمقراطية حقيقية تمثل إرادة الأمة, 
لا إرادة الحاكم الفرد وجماعته المنتفعين به» فليس يكفي رفع شعار الديمقراطية في 
حين تزهق روحها بالسجون تُفتح؛ وبالسياط ثُلهب» وبأحكام الطوارىء تلاحق كل 
ذي رأي حرء وكل من يقول للحاكم : بَلَهَ أن يقول: لا 

وأنا من المطالبين بالديمقراطية بوصفها الوسيلة الميسورة» والمنضبطة لتحقيق 
هدفنا في الحياة الكريمة التي تستطيع فيها أن تدعو إلى الله وإلى الإسلامء كما نؤمن 
بهء دون أن يُرَّجَّ بنا في ظلمات المعتقلات» أو تُنْصَب لنا أعواد المشائق. . . 
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بقي أن أذكر أن بعض العلماء لا زالوا يقولون إلى اليوم: إن الشورى معلمة لا 
ملزمة» وإن على الحاكم أن يستشيرء وليس عليه أن يلتزم برأي أهل الشورى ‏ أهل 
الحل والعقد. 

وقد رددت على هذا في مقام آخرء مبيئاً أن الشورى لا معنى لهاء إذا كان 
الحاكم يستشير ثم يفعل ما يحلو له» وما تزيّنه له بطانته» ضارباً برأي أهل الشورى 
عرض الخائط . وكيف يسمّى هؤلاء «أهل الحل والعقد») كما عرفوا فى تراثنا.ء وهم 
في الواقع لا يحلون ولا يعقدون؟! 

وقد ذكر ابن كثير في تفسيره نقلاً عن ابن مردويه عن علي رضي الله عنهء أنه 
سئل عن العزم في قوله تعالى: #وشاورهم في الأمر فإذا عزمت فتوكل على 
0 فقال: مشاورة أهل الرأي ثم اتباعهم . 

وإذا كان في المسألة رأيان» فإن ما أصاب أمتنا ‏ ولا يزال يصيبها إلى اليوم - 
من وراء الاستبداد. يؤيد الرأي القائل بإلزامية الشورى. 

ومهما يكن من خلاف. فإذا رأت الأمة أو جماعة منها أن تأخذ برأي الإلزام 
في الشورىء فإن الخلاف يرتفعء ويصبح الالتزام بما اتفق عليه واجباً شرعاء فإن 
المسلمين عند شروطهمء فإذا اختير رئيس أو أمير على هذا الأساس وهذا الشرطء فلا 
يجوز له أن ينقض هذا العقدء ويأخذ بالرأي الآخرء فإن المسلمين على شروطهم, 
والوفاء بالعهد فريضة. 

وحين عرض على سيدنا علي رضي الله عنه. أن يبايعوه على الكتاب والسنّة 
لأنه إذا قبله يجب أن يلتزم به. 

ومذا تقترب الشورى الإسلامية من روح الديمقراطية. وإن شئت قلت: يقترب 
جوهر الديمقراطية من روح الشورى الإسلامية. 

والحمد لله رب العالمين . 
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الفصل الثاني 
الديمقراطية في الخطاب 
الإسلامي الحديث والمعاصر”'* 


وك اجات 


تمهيد 

من الجدليات الشائكة والساخئة والمتجددة فى الفكر السياسى الإسلامى 
الحديث». وفي الخطاب الإسلامي المعاصرء مسألة «الديمقراطية» في العقل الغربي 
والعقل الإسلامي . 

وقد انقسمت حولها الآراء والاتجاهات بصورة متباينة نتيجة التنوع الإيديولوجي 
- الفكري والسياسي - في العالم العربي والإسلامي. والتعدّد في الرأي حصل حتى في 
داخل التيار الواحد ‏ كالتيار الإسلامى ‏ باتجاهاته السياسية والحركية المختلفة . 

وهذا ‏ التعدد ‏ ليس إشكالاً بالضرورة بقدر ما هو حق في الاجتهاد الفكري 
في إطار الضوابط العامة والقواعد الكلية والأصول الثابتة للشرع الإسلامي. 

وقد ظل الخطاب الثقافى الإسلامى يعيد إنتاج هذه القضية «الديمقراطية», بين 
وقت وآخرء تفاعلاً وتعايشاً مع تحديات سياسية ‏ الدكتاتورية والاستبداد» وصراعات 
ثقافية - التغريب والتبعية . 


ومنذ عقد التسعينيات من هذا القرن» ومسألة الديمقراطية تطرح بوتيرة 


(*) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي» السنة 218 العدد ١14‏ (تشرين الأول/ اكتوير ؟994١):‏ 
ص .155-1١١5‏ 


(**) باحث من السعودية . 
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متصاعدة ومكثفة في الخطاب الإسلامي المعاصرء بأنماط مختلفة من الفهم والتحليل 
التاريخي والفلسفي والسياسي واللغوي؛ تكشف عن تحول في الرؤية السياسية وتغيّر 
في النظرة الفكرية السياسية عند الإسلاميين» وهذا بدوره يفسر المراجعات النقدية 
الداخلية في المفاهيم والأفكار وجملة المنظومة الثقافية عند بعض الجماعات الإسلامية» 
في ظرف بات النقد والمراجعة من شروط المرحلة؛ بعد أن دخل العالم عصراً جديداً 
جعل كل ما في المجتمع الإنساني يتغيّْر ويتبدل بنمط سريع» ولعل أدق من يحلل 
ويفهم هذا العصر هم علماء الاجتماع والحضارة والتاريخ. لا لدييم من خبرة في 
تفسير حركة المجتمعات وسير الحضارات وفلسفة التاريخ . 

ونظرية - كنظرية ‏ «نباية التاريخ2'”0 واحدة من الأفكار العلمية التي حاولت أن 
تفسّر التحؤّلات الكبرى في العام . 

يضاف إلى ذلك المتغيرات الذاتية ‏ فكرياً وسياسياً وتنظيمياً - داخل الحركات 
الإسلامية . 

وفي الفكر الإسلامي الحديث بعض المفاهيم القلقة التي لم تعالج بكيقية حاسمة 
رعو سال ف رعطاء فكري واجتهاد ثقافي على طول التاريخ خ الإسلامي الحديث» من 


هذه 0 «المرأة - الاجتهاد الشرعي د الشووف: د 5 والمعاصرة - العقل - 
السلطة. ٠‏ الخ) ومن هذه المسائتل أيضاً - مقهوم الديمقراطية . 


ولا زالت الأسئلة التي طرحت في القرن التاسع عشر الميلادي تطرح اليوم مع 
أننا على أعتاب القرن الواحد والعشرين. وهي أسئلة: 

هل أن الإسلام يتعارض والديمقراطية؟ 

- أم أن هناك ديمقراطية إسلامية تعارض ديمقراطية الغرب؟ 

وغيرها من الأسئلة القلقة في الفكر الإسلامي الحديث. 


أولا: الديمقراطية فى أعمال الإسلاميين الفكرية 
إن استقراءً سريعاً لمدى حضور وانعكاس الديمقراطية ك ‏ نظرية أو منهج في 
أعمال الإسلاميين الفكرية» منذ حركة الإصلاح الإسلامي» في النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر الميلادي إلى هذا الوقت. يكشف أن الديمقراطية وإن كان لها 


)١(‏ صاحب هذه النظرية سياسي أمريكي من أصل ياباني هو فرنسيس فوكوياما كان نائباً لمدير دائرة 
التخطيط السياسي في وزارة الخارجية الأمريكية. طرح هذه النظرية بعد سقوط الماركسية في العالمء 
وأصدرها مؤخراً في كتاب بعنوان نباية التاريخ والإنسان الأخير. وقد أثارت هذه النظرية ضجة في الغرب 
بين من يعتبرها على درجة عالية من الذكاء» ومن يعتبر أنها موغلة في السطحية والبساطة. 
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حضور في العمل الفكري الإسلامي» إلا أنه حضور محدود وعرضي ومتأثر بظرف 
الزمان والمكان. كما يكشف عن إشكالية فى الفكر الإسلامى الحديث فى منهجيته 
معالجة القضايا الفكرية المستحدثة: وهي منهجية أقرب إلى الدفاع عن الذات وبطريقة 
إجرائية ظرفية تدور حول إبراز عناصر التشابه والتماثل أو التقارب بين المبادىء 
الإسلامية والمبادىء التي قامت عليها الحضارة الغربية» دون أن ترتقى هذه المنهجية إل 
بلوزة:وصياغة النظريات الاسلامية يعيداً عن 'الاتفعال وإبزاز المظلومية أو الدقاع عن 
الذات. وهذا ما نلمسه في طريقة ة تعاطي الفكر الإسلامي الحديث 0 
الديمقراطية إِذ برزت اتجاهات عدة تحددت فى أعمال الإسلامين الفكرية . 


هذه الاتجاهات وإن اعتمدنا على قياسات معاصرة:. إلا أنها كاشفة عن تلك 
المسارات وهي : 

١‏ الأعمال الفكرية التي حاولت أن تبرز ديمقراطية الإسلام بهذا العنوان 
مقابل ديمقراطية الغرب. وهذا الاتجاه يتجاوز جدلية ما إذا كان الإسلام يتعارض 
والديمقراطية» بل يتأسس على قاعدة «الديمقراطية الإسلامية» بمعنى أن هناك 
ديمقراطية في الإسلام ولا جدال في ذلك. ومن هذه الأعمال: الدراسة التي صفها 
الأديب المصري المعروف عباس محمود العقاد )١954 - ١889(‏ بعنوان الديمقراطية في 
الإسلاه . ومن شهرة هذه الدراسة أن أصبحت من المراجع الفكرية في هذا الموضوع 
عند بعض الكتاب والباحثين ممن يتبنى هذا الرأي» وهذا ما نجده في دراسات 
إسلامية منها: نشأة الفكر السياسي وتطوره في الإسلام”" تأليف محمد جلال شرف»ء 
أسكاة التلسقة الاأسلاميه فى الاجكتدرية 0 ودراسة الفكر السياسي في 
الإسلام: شخصيات ومذاهب”' تأليف محمد جلال شرف وعلي عبد المعطي محمد. 

ومن الدراسات الأخرى التي ساهيت في إبرا, #ديمقراطية الإسلام» كتاب أحد 
شوقي الفنجري بعنوان الحرية السياسية في الإسلام'* ' وقد حازت هذه الدراسة على 
رضا قطاع كبير في الوسط الإسلامي. 

ومن الدراسات - أيضاً ‏ ما أضافه المفكر الإشلامي المزائري مالك بن نبي 
"191 في دراسة حول الديمقراطية في الإسلام”) . ومع استخدام بن نبي 


() عباس محمود العقادء الديمقراطية في الإسلام» ط ” (القاهرة: دار المعارف. [د. ت.]). 

(") محمد جلال شرفء نشأة الفكر السياسي وتطوره في الإسلام (بيروت: دار النهضة العربية»ء 
١8‏ ), 

(:) محمد جلال شرف وعللٍ عبد المعطي محمدء الفكر السياسي في الإسلام : شخصيات ومذاهب 
(الاسكندرية: دار الجامعاث المصريةء 0191/8 

(0) أحمد شوقى الفنجري» الحرية السياسية في الإسلام (الكويت: دار القلمء 19107). 

(0) مالك بن تبى» حول الديمقراطية في الإسلام (تونس: [د. ن.]ء 1941). 
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هذه عيّنة من الدراسات الكاشفة عن هذا المنهج في العمل الفكري الإسلامي. 


الأعمال التي حاولت أن تبرز نظرية الشورى في الإسلام في مقابل 
الديمقراطية عند الغرب» على قاعدة أن الإسلام جاء بنظرية الشورى ك «مصطلح 
ومذهب ومنهجا على أن الديمقراطية ك «مصطلح ومذهب ومنهج"» هى من قيم 
الحضارة الغربية» وأن الشورى الإسلامية دلالاتها أوسع وأعمق من الديمقراطية 
الغربية. 
ومن هذه الأعمال: نظرات في الفقه السياسي””" تأليف حسن عبد الله الترابي» 
والشورى وأثرها في الديمقراطية” لعبد الحميد الأنصاري 


الأعمال التي حاولت التشكيك والهجوم على ديمقراطية الغرب». الذي م 

زم ب بأمانة الديمقراطية مع ادعائها والدفاع عنها . 

ومن عل الأعمال دزانة خالد عمة خالد الدشفراظية: .+ .آبيا”* ؛"التى ححارل 
أن يبرز :فيه أن:«فى أورونا كانت ثورات لأفة مش قد شن العسرر والأابسياق 
وتضرب في عنفوان باهر قوى الحكم المطلق المتمثل في الامبراطوريات المتبذخة. . .» 

«كانت الديمقراطية في تلك البلاد أيام هذه المشاهد. شيئاً واضح المفهوم» 
شريف الدلالة. وكان الفلاسفة والكتّاب والمصلحون يرتلونها في صدق ويدعون إلى 
تطبيقها في أمانة . ويومئذ كان ارتباط الديمقراطية بالغرب مفق رلك ومن ذلك الزمان 
ألف الناس هذا الارتباط بينهاء وبين أمم بدا للملا أنبا أخذت على عاتقها مهمة 
إظهار نورهاء وتعميم جدواها. لكن هذه الدول ‏ دول الغرب ‏ لم تحتمل وطأة 
الأمانة» ولم تستطع مع التزامات الديمقراطية صبراًء فذهبت تتنكر لهاء وتذيق الناس 
باسمها الخسف والهول» ويبذا كشفت عن طبيعتهاء وعن طبيعة فصمها وولائها 
للديمقراطية» وأعلنت فى بغى وصلف. سيادة الرجل الأبيض؛ وأصبحت حقوق 
الإنسان تعني عندهم حقوق الإنسان الأبيض... وتفتحت شهياتمها جميعاً لأرزاق 
الشعوب الضعيفة ومقدراتها. . .)20. 


هذا ا ٠‏ إلا أنه يبدي عليه تحفظاً سوف نأتي على ذكره. 


إف4 حسن عيد الله الترابي » نظرات في الفقه السياسي (الخرطوم: الشركة العالمية لخدمات الاعلام. 
١944‏ ). 

(4) عبد الحميد الأنصاري. الشورى وأثرها في الديمقراطية» ط ” (بيروت: منشورات الكتب 
العصرية» [د. ت.]). 

(9) خالد محمد خالدء الديمقراطية. . . أبداً (القاهرة: مؤسسة الخانجى. 1958). 

ث6 المصدر لئفسية > ص 0 
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ومن هذه الأعمال أيضاًء دراسة مذاهب فكرية معاصرة!''2 لمحمد قطب. 

غ ‏ الأعمال التي أبرزت أن الديمقراطية ليست من الإسلام ولا تلتقي مع قيمه 
وميادئه) والعلاقة بينهما علاقة التعاررض والتناقض . 

ومن هذه الدراسات: كتاب أساس الحكومة الإسلامية”"'' للسيد كاظم 


الجائري. بالإضافة إلى كتابات «حزب التحرير الإسلامى» فى موقفه من الديمقراطية 
كما ورد فى نشراته الداخلية . 


ثانياً: الديمقراطية في النظرية عند الإسلاميين 
الديمقراطية في الفهم النظري في المخطاب الإسلامي الحديث والمعاصر يتوزع إلى 
المحاور التالية : 
- الديمقراطية كمصطلح . 
- الديمقراطية كمذهب وفلسفة. 
- الديمقراطية والتأييد النسبي. 


نأي إلى دراسة هذه المحاور في الخطاب الإسلامي الحديث والمعاصر باتجاهاته 
المختلفة . 


١‏ الديمقراطية كمصطلح 

الديمقراطية مصطلح غربي مرتبط بنشأة المجتمع الأوروبي وتطوره التاريخي» 
كانت حساسية الفكر الإسلامى فى التعامل مع المصطلحات الوافدة من الغرب. 

و «ان الاتجاه الغالب للتيارات السياسية الإسلامية ‏ كما يقول السيد محمد حسن 
الأمين ‏ فى الموقف من الديمقراطية يقوم على اعتبارها مصطلحاً غربياًء والموقف منه 
مشتق من العلاقة التصادمية بين الوسلام والغرب» ويشدد الإسلاميون على اعتبار 
صيغ الحياة الغربية جميعها مؤسسة على ثقافة ووجهة نظر في الكون والحياة والمجتمع 
تتناقض مع الإسلام وثقافته ووجهة تصوره الشاملة , 

ويذهب الإسلاميون - أيضاً ‏ إلى أن سعي الغرب إلى تعميم نموذجه الثقافي 
والحضاري والسياسي هو جزء لا يتجزأ من مشروع هيمنته على شعوب العالم وعلى 


.)١198* محمد قطبء مذاهب فكرية معاصرة (بيروت: دار الشروق»‎ )١١( 
.)141/4 (؟1) كاظم الخائريء أساس الحكومة الإسلامية (بيروت: الدار الإسلامية»‎ 


1/ 


المسا - اا 

وعلى رأي مالك بن نبي «ورثنا نحن معشر الشعوب الإسلامية» كما ورئت 
معنا وفى الظروف نفسها الشعوب الإفريقية ‏ الاسيوية التي خضعت مثلنا للدول 
ويحكم القانون الذي يفرض عل المغلوب عادات وتقاليد الغالب» ورثنا المقاييس 
المرتبطة بحياة العالم الغربي وبتجربته التاريخية» وتقبلنا بعضها لنقيس بها الواقع 
الاجتماعي لديناء ونقارن على ضوئها ماضينا بما يسحر أبصارنا في حاضر هذه الأمم 
الغربية . 

«هذه الأمم التي فرضت علينا عاداتها ومفاهيمها ومصطلحاتمها وأسلوب حياتهاء 
وهكذا رأينا هذه الأشياء كمسلمات يقتدي بها فكرنا ويبتدي بها اجتهادناء ويستدل بها 
منطقناء دون أن نحقق في درجتها من الصحة واتفاقها مع جوهر شخصيتناء وفلسفة 
حياتنا. وكان أثرها فى تفكيرنا ان أصبحنا نتناول فى كتابتنا وفى حديئنا موضوعات 
جديدة مثل موضوع الديمقراطية في الإسلام. 

«إننا حين نقدم عنواناً كهذا نشعر عادة أنه يتضمن مسلّمة لم يسلّم بها أحد 
تسليم المقتنع وإنما نسلم بها خضوعاً لمسايرة العرف الذي فرضته علينا الحضارة الغربية 
حتى أصبحنا نضم إلى الإسلام كل ما نعتقد أنه ذو قيمة حضارية دون أي تمحيص في 
ما يربطه أو يحدد درجة ارتباطه بالإسلام أو ينزه عنه الإسلام)»”؟". 

أما العلامة السيد محمد حسين فضل الله فيقول: «إننا بحاجة إلى تحديد 
مصطلحاتنا الفكرية لا من خلال أننا نريد أن نعيش في جو أكاديمي يعمل على أن لا 
يخلط بين الممطلحات لأن الضرورة العلمية تفرض ذلكء. بل لأن المسألة تتصل 
بحركة الحياة فى واقعنا وبحركة بئاء الحاضر والمستقبل . 

«لذلك لا بد أن نحدد المصطلحات جيداً لأنه شرط ضروري لأي حوارء لأن 
من مشاكلنا في الحوار أننا نتحاور في عناوين يفهمها كل واحد منا بطريقته الخاصة. 

«فقد نجد من يتحدث عن الديمقراطية الإسلامية» ويتحدث عن الشورى بأنها 
ديمقراطية إسلامية بحيث أصبحوا يعانون مشكلة إذا قالوا الإسلام شيء والديمقراطية 
شيء آخرء باعتبار أن قداسة الديمقراطية تجعلها تضاد كل من يرفضها. . . 

«لذلك فمسألة أن تناقش الديمقراطية المحملة بالكثير من الإيجاءات الشعورية 


(17) جاء هذا الكلام في محاضرة ألقاها السيد محمد حسن الأمين في المجلس الثقافي للبنان الجنوبي 
بعلوان: «الديمقراطية رؤية إسلامية»ة. وقد نشرتها مجلة العالم (لندن). السنة 8» العدد /ا١6‏ (شباط/ فبراير 
7). 


.5١ مالك بن نبي» تأملات. ط ” (دمشق: دار الفكرء لا91١): ص‎ )١5( 
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والإنسانية» والرفض لكل ما هو غير إنساني يجعلك في موقع غير إنساني»**'". 


وأما حسن عبد الله الترابي» فرأيه أن «وجوه استعمال المسلمين للمصطلح 
السياسي الأوروي مثل «الديمقراطية»» ان اللغة أداة للاتصال والتفاهم. ولكنها قد 
تنقلب أداة لسوء التفاهم لأن الكلمات لها من وراء المعاني الأساسية أبعاد اجتماعية 
تتعلق بها من عرف الاستعمال الخاص في كل بيئة اجتماعية» ومن تطورات ذلك 
الاستعمال التاريخية» ولها وراء ذلك ظلال نفسية لدى كل متكلم وتخاطب. وقد تنشأ 
الكلمة وصفية مجردة من عنصر التقويم والحكم ثم تصاحبها تطورات وظروف 
استعمال تجنح بها نحو التقبيح أو التحسين وتشحنها بالتأثيرات. 

«وقد تتبدل من حولها القيم فيصبح ما تشير إليه سيئاء وقد كان حسناً أو 
عكس ذلك. فكلمة الديمقراطية لا تصاحبها اليوم في خطر السامع جملة من المعاني 
تتصل بالصورة والقيم التي لازمتها عبر الأطوار التاريخية» وعلق بها شيء من كل 
الظروف البيئية والمصاحبات الفلسفية والأخلاقية والمادية التي واكبت تطبيقها الواقعي. 


«فالمتحدث عن الديمقراطية لا يجردها لتقتصر على معناها في معجم اللغة» بل 
يصطحب كل هذه المعاني أو ما شاء منها. وعندما تعبر هذه الكلمة بيئة ثقافية إلى بيئة 
ثقافية أخرى يمكن أن تعني شيئا مبايناً للمعهود فيها”" '' . 

ومن أوائل الذين دعوا إلى عدم استعمال المصطلح السياسي الغربي محمد أسد 
في كتابه منهج الحكم في الإسلام عام ١955‏ حيث «اعتبر من الخطأ استعمال 
المصطلحات الغربية وأنه من باب التضليل المؤذي إلى أبعد الحدود أن يحاول الناس 
تطبيق المصطلحات التي لا صلة لها بالإسلام على الأفكار والأنظمة الإسلامية»”"" , 


على استخراج مصطلحات إسلامية في قبالة تلك المصطلحات الغربية» ومن هنا يأتي 
استخدام «الشورى» عوضا من «الديمقراطية»»ء و «البيعة») عرضا من «العقد 
الاجتماعي»., و «الإجماع» بدلا من «الرأي العام» وما أشبه. 


مصطلح واحد هو «الشورقراطية»”*" . 


)١6(‏ محاضرة ألقاها العلأمة السيد محمد حسين فضل الله في الاتحاد اللبناني للطلبة المسلمين يعنوان: 
«الإسلام والديمقراطية؛ ونشرتبا مجلة البلادء السنة ١ء‏ العدد 77 (كانون الثاني/ يناير .)1941١‏ 

(7) الترابي» نظرات في الفقه السياسي» ص 51 

(1) العالمء السنة 4ء العدد 4"٠‏ (أيار/ مايو ؟1455). 

(18) العالمء السنة مع العدد "8٠‏ لأيار/ مايو .)١449‏ ومقصده من هذا التركيب أن الشورى ترشد 
الديمقراطية وأن في الديمقراطية حستات لا بد أن تأخذ بها 
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وما يخرج عن هذا الموقف ما يراه العلامة الإمام محمد مهدي شمس الدين» إذ 
لا يمد حرجاً من استعمال المصطلحات الحديثة بما فى ذلك الديمقراطية» وعلى قوله: 
فإذ نيت الشرفية وخدى الأنق بعك ترفقن اتتغتال الألفاظ المتحلثة ولا يوجذ 
موقف في الفكر الإسلامي من الألفاظ المستحدثة»""' . 


وقد حاول حسن عبد الله الترابي أن يحدد معياراً لرفض أو قبول المصطلحات 
الوافدة - وذلك فى سياق كلامه حول الديمقراطية مصطلحاً ‏ وأن الموقف عنده من 
(انتحتال الكلمات الوافدة رهن حال الع والفقة أن الكدن والفسة: أما وفلة تاوزن 
مرحلة غربة الإسلام وغلبة المفاهيم الغربية بكل مضامينها وظلالهاء فلا بأس من 
الاستعانة بكل كلمة رائجة تعبر عن معنى» وإدراجها في سياق الدعوة للوسلام ‏ 
ولفها بأطر التصورات الإسلامية حتى تسلم له وتكون أداة تعبير عن المعنى المقصود 
بكل أبعاده وملازماته الإسلامية. 

وعندئذٍ يقال: إن المعاني أهم من المباني» وان العبرة ليست بالصورة والألفاظ 
وإنما بالمعاني والمقاصد»”"" . 


وما نتوصل إليه من أن الديمقراطية مصطلح في الخطاب الإسلامي المعاصر بين 
من يحاول أن يبحث عن رديف لها من داخل الفكر الإسلامي؛ ومن لا يجد حرجا 
في الاستعمال». وبين من يعتقد أنه الديمقراطية - مصطلح حكمته قاعدة تقليد 
المغلوب للغالب؛ ومن يزن المصطلح بمعيار يضع العبرة في المعاني لا في المباني . 


؟" ‏ الديمقراطية كمذهب وفلسفة 

كان أغلب النظر إلى الديمقراطية فى بداية احتكاك الخطاب الإسلامى الحديث 
بالفكر الأوروبي من وجهتها المذهبية والفلسفية» كما هو الموقف من سائر المفاهيم التي 
أنتجها الفكر الأوروبي مثل الرأسمالية ‏ الاشتراكية ‏ الليبرالية وغيرها. 

ولهذا كان الموقف عند أغلب اتجاهات الخطاب الإسلامى الحديث هو الرفض 
المطلق للديمقراطية» باعتبارها ‏ كما يقول محمد المبارك ‏ «نظاماً سياسياً اقترنت بأفكار 
ومفاهيم عن الإنسانت والمجتمعء وانبثقت عن فلسقة لا يقبلها الإسلام وقد تتعارض 
مع فلسفته ونظرته في كثير من نقاطها. فالديمقراطية مبنية على فكرة أساسية هي أن 
الفرد هو الأصل فى الدولة» وهى إنما خلقت لمصلحته وله حرية مطلقة فى تصرفاته 
سواء في فعاليته الاقتصادية أو الخلقية أو الفكرية» والدولة مهمتها مقصورة على تنسيق 


(19) العالى السنة 24 العدد 47١‏ (أيار/ مايو 14957). 
)٠6(‏ الترابىء نظرات فى الفقه السياسى.ء ص الا. 


ب٠‎ 


حريات الأفراد حتى لا تتصادم . 


إن هذه الفلسفة تختلف عن نظرة الإسلام اختلافاً كبيراً. فهي تؤدي إلى 
المساواة بين الإيمان والإلحاد في مجال الفكر وبين الإباحية والتقييد في يجال السلوك 
الخلقي وبين الرأسمالية المترفة الطاغية والتقييد لمصلحة الجماعة. والإسلام لا يقبل 
التسوية بين هذه الاتجاهات ولا ب يمنح الحرية المطلقة التي تؤدي إلى الباطل والرذيلة 


والظلم . . 


«وخلاصة القول إننا إذا اعتبرنا الديمقراطية مذهباً اجتماعياً قائماً بذاته» فليس 
لنا أن نقول إنها من الإسلام أو أن الإسلام يقبلها إذ هما مذهبان مختلفان ذ في أصولهما 
وجذورها وفلسفتهما ونتائج لطي . 


وكل من ينظر إلى الديمقراطية باعتبارها مذهباً اجتماعياً وفلسفة فكرية يرفضها 
بهذا الإطلاق. حتى في الخطاب الإسلامي المعاصرء ومن الإسلاميين من لا ينظر إلى 
الديمقراطية إلا كمذهب اجتماعي لا غير مثل محمد قطب» في كتابه مذاهب فكرية 
معاصرة. والشيخ عمر عبد الرحمن. المرشد الروحي لتنظيم الجهاد فى مصرء 
وغيرهم . . . 


ومن يوافق على بعض جوانب الديمقراطية يرفضها من زاويتها الفلسفية كالعلامة 
الشين عمد نين فى | *إن” »ين يبوميق نقاط |الاختتلاف بين الإسلام 
والديمقراطية في الخط العام وحسن عبد الله الترابي”"2: حين يدرس مفارقات 
الشورى الإسلامية والديمقراطية الغربية» وغيرهم كثيرون من هم على هذا الموقف. 


والتصور الأكثر حضوراً وشيوعاً فى الخطاب الإسلامى المعاصر هو التصور 
الذي لا يرفمن الديمقزاظية كلية “بل ياخل جاتب الشصيل ‏ غل راى الأصوليين ‏ 
وان وتيرة هذا التصور في الخطاب الإسلامي المعاصر في تصاعد وارتفاع في مقابل 
هبوط وانخفاض التصور الفلسفي الرافض للديمقراطية. 


ومن يخرج على 8 التصورين خو المبيك ند 0 الأمين. إِد د يرى أن 
والإدارة والتتظيعات لض تشقن منوراط قابلة للتبني دون أن 3 م خطر 


)١١(‏ محمد المبارك» الفكر الإسلامي الحديث في مواجهة الأفكار الغربية» ط ؟ (بيروت: دار الفكر» 
11) ص 85. 

(9؟) البلاده» السنة ١ء‏ العدد 57 (كانون الثاني/ يناير .)١995١‏ 

(77) الترابيء نظرات في الفقه السياسي . 


الا 


على مكونات الهوية الخاصة. فضلاً عن الفرص الكبيرة التي تتيحها لإطلاق مخزونات 
الهوية وعناصر الإبداع الكامنة في عقل الأمة وروحها وعقيدتها. . 


(إن الديمقراطية ليست عقيدة ولا تتضمن موقفاً عقائدياً أو فكرياً محدداً بذاتها 
كال ماركسية مثلاً ولا تتضمن موتفاً رافضاً للعقيدة كالليبرالية مثلآء إنها صيغة لتحويل 
الحرية إلى نظام حياة»”*" . 


وقد صئّف بعض الكتّاب مثل محمد عبد الجبار هذا الرأي ضمن تيار جديد 
تفاعلاً «مع التطورات الفكرية والسياسية التي عصفت بالعالم خلال السنوات الأخيرة 
من عقد الثمانينيات وأوائل التسعينيات» والتى أدت إلى فك ارتباط كلمة الديمقراطية 
بظروف نشأتها التاريخية وإطاراتها الفلسفية» حيث أخذ هذا التيار الجديد بالظهور في 
السلطة الاسلؤمنةفه نوهو يلعو أن الديه اله كلح ان تير إل متظومة ايه 
- أيضاً ‏ ما يعني ضرورة سحب التحفظات التي كان يوردها فريق من الإسلاميين 
عليها'”"“. وان بتطور العلوم الاجتماعية والانثروبولوجيا تطورت مفاهيم الديمقراطية 
إلى ما هو أبعد من ارتباطها التاريخي والمجتمعي والفلسفي بأوروباء فلا يصح عندئدلٍ 
أن نقيس الديمقراطية الحديثة بتلك الديمقراطية القديمة. 


وعلى رأي عباس محمود العقادء فإن الديمقراطية نشأت من غير ارتباط بفلسفة 
ومذهب اجتماعي معين؛ بل (إن الديمقراطية ‏ كما يقول ‏ كانت في اليونان القديمة 
من قبيل الإجراءات أو التدبيرات السياسية التي تتقى بها الفتنة ويستفاد بها من جهود 
العامة في أوقات الحرب على الخصوصء ولم تكن هذه الديمقراطية مذهيا قائما على 
الحقوق الإنسانية أو منظوراً فيه إلى حالة غير حالة الحكومة الوطنية» فهي على الجملة 
إجراء عفيد وتدبير لا محيد عته لاستقرار الأمن في الدولة»”"2. ١‏ 

ويتفق مع هذا الرأي حسن عبد الله الترابي» وينفرد برأي آخر هو «الذي عرفه 
التاريخ الأول من الديمقراطية المباشرة وغير المباشرة تمارسات سياسية لم يستوعبها 
تنظير دستوري إلا في نباية القرون الوسطى حيث اكتشف الفكر الأوروبي قاعدة 
دستورية يعبر يبا عن أساس نظري للديمقراطية وأحسب أنهم إنما تلقوا تلك النظرية 
التأصيلية للديمقراطية بأثر الاتصال بالفقه الإسلامى السياسى. وكان ذلك الفقه قد 
عرف جوهر الديمقراطية أو حكم الشعبء يوم عرف المؤمنون بالله سبحانه وتعالى» 
وعرفوا علوية شرعه ثم عرفوا أنهم يستوون بعبادة الله ويتولون الخلافة في الأرض» 


(54) العالمء السنة 04 العدد 5١7‏ (شياط/ فبراير .)١9957‏ 
(55) العالم» السنة 4ع العدد 4٠‏ (أيار/ مايو 1997). 
(11) العقادء الديمقراطية في الإسلامء ص .١7‏ 


؟/ 


فما قرره 95 الأعظم صدراً عن الإيمان بالشريعة كان أعلى مما قرره الفرد أو فئة 
7 
در 5235 
سواه ف مويه نشأة 0 في 
من الديمقراطية البدائية لين 


ويؤيد هذا الرأي الياحث راوول مانغلابوس في كتابه إرادة الشعوب حيثث 
خصص فصلا في هذا الموضوع عنوائه «بلاد ما بين النهرين : أقدم ديمقراطية رسمية» 
(ص  ”0©‏ ؟55). 


"١‏ - الديمقراطية والتأييد النسبى 

لا يوجد في الخطاب الإسلامي المعاصر من يرفض الديمقراطية كلية إلا نادراً» 
وهذا النادر لا يحظى بتأييد كبير في الوسط الإسلامي. فكل من نظر إلى الديمقراطية 
بلحاظ مفرداتها ونسبيتها كان أقرب إلى ال 


وهكذا مع فرذت والأيفاد الأخرى 0 


الديمقراطية ولو في نسبيتهاء إلى درجة تصل إلى أن يصدر الشيخ يوسف القرضاوي 
فتوى - كما يقول فهمي هويدي في الدفاع عن الديمقراطية حتى يعتيرها من صميم 
الإسلامء كما أصدر فتوى أخرى في إجازة الأحزاب السياسية”"'". 


وهذا التأييد النسبي للديمقراطية ينفتح حتى على مكتسبات الديمقراطية الحديثة 
في الغرب» وفي هذا الصدد يقول الشيخ محمد الغزاللي «من خصائص الديمقراطية 
الحديثة أنها اعتبرت المعارضة جزءاً من النظام العام للدولة! وأن للمعارضة زعيماً 
يعترف به ويتفاهم معه دون حرج! ذلك أن مالك السلطة بشر له من يؤيده وله من 
ينقدهء وليس أحدهما أحق بالاحترام من الآخر. . 

«والواقع أن هذه النظرة تقترب كثيراً من تعاليم الخلافة الراشدة»”' " . 


(50) الترابي» نظرات في الفقه السياسي» ص .5١‏ 

زذقة تاريخ الحضارات العام؛ مجموعة من المؤلفين الغربيين» ج ١‏ ص .١57‏ 

(59؟) المجلة (لندن). العدد 54٠‏ (أيار/ مايو .)١1997‏ 

(0) محمد الغزالي» الستة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» ط 8 (القاهرة: دار الشروق» 
0) ص 158. 


افا 


وعلى هذا الموقف يقول الإمام محمد مهدي شمس الدين «أعتقد أن القول بأننا 
نرفض الديمقراطية بإطلاق وبمضامينها كلها قول فيه مغامرة ولا يجد له سنداً في 
التشريع كما لا يجوز بإطلاق ان نقول أن ا الغربية المختلفة مقبولة. 
بحيث نلغي دور الإسلام ف في التشريع ؛ ونعتبر 3 ا مصدر التشريع هو قرار البشر 
الممثلين في المجالس النيابية» فهذا غير صحيح)". 


ويتحول محمد المبارك الذي يرفض الديمقراطية كمذهب اجتماعي من الإطلاق 
إلى النسبية فيقول (إذا نظرنا إلى الديمقراطية على أتها اتجاه يحارب الفردية ا 
والاستئثار والتمييز ويسعى في سبيل مصلحة جمهرة الشعب ويشركه في الحكم وفي 
مراقبة الحكام وسؤالهم عن أعمالهم ومحاسئهم عليه. فالإسلام ذو نزعة ديمقراطية 
مهذا المعنى بلا جدال» أو أن للوسلام ديمقراطيته الخاصة به أي نظامه الذي يمنع 
استبداد الحكام واستئثارهم ويمكن الشعب من مراقبتهم راي 


والديمقراطية في نسبيتها حين تقابل الدكتاتورية» يقول العلامة السيد محمد 
حسين فضل اللهء «إذا كانت القضية المطروحة هي الخيار بين النظام الديمقراطي وبين 
النظام الاستبدادي» ليختاروا الانسجام مع النظام الديمقراطي ويرفضوا 0 
الدكتاتوري لأن الإسلاميين يستطيعون ممارسة حريتهم في الدعوة إل الإسلام. . 
بينما لا يملكون حرية الحركة على أكثر من صعيد في النظام الدكتاتوري)”"" . 


ومن يرفضون الديمقراطية بصورة مباشرة يؤيدونها نسبياً بصورة غير مباشرة؛ 
فإذا كان من أبعاد الديمقراطية احترام الرأي الآخرء والتعددية والتعايش السلمي بين 
الجماعات السياسية والفكرية» واعتماد لغة الحوار والتنافس السلمي ونبذ استخدام 
العنف في العلاقات السياسية» ورفض تمركز السلطة بيد الحزب الواحدء وضمان 
الحريات العامة للناس وما أشبه ‏ فهل هذه الأمور يمكن رفضها من ناحية العقل 
والمنطق؟ 


وفي تحليل البعض أن إشكالية الجمود في فهم بعض الإسلاميين مسألة 
الديمقراطية ترجع إلى ضعف أو قلة الاهتمام بالدراسات المعرفية الحديثة كالعلوم 
الاجتماعية والانثروبولوجياء إذ أخرجت هذه العلوم الديمقراطية ومسائل أخرى من 
إطار الجغرافيا والتاريخ» وحولتها إلى ظاهرة إنسانية عامة. 


(21) العالمء السنة 4ع العدد 4"٠‏ (أيار/ مايو .)1١9491‏ 
(؟7) المباركء الفكر الإسلامي الحديث في مواجهة الأفكار الغربية. 
[فرفرف المنطلق (بيروت)» العدذد 50 (نيسان/ ابريل )0 ص 014 


:7ق 


لا يمكن الحديث عن الديمقراطية كمنهج عمل عند الجماعات الإسلامية من 
غير لحاظ الأوضاع السياسية وتناقضاتها في العالم العربي والإسلامي. 


فكثير من الأقطار العربية من عهد الاستقلال» وإلى اليوم» فتحت فرص العمل 
السياسي لمختلف التيارات الفكرية والسياسية ما عدا الجماعات الإسلامية» وبعضها 
سلك منهجاً غير ديمقراطي وكان مدفوعاً إلى هذا الاختيار بعد أن أغلقت الأبواب 
كافة في طريقه. 

والجماعات الإسلامية ليست على منهج واحدء فكل جماعة لها اجتهادها 
السياسي في نوعية المنهج الذي تتبناه. 

فهناك من الجماعات الإسلامية من لا يؤمن بالديمقراطية كمنهج عمل بناء على 
خلفيات ومنطلقات فكرية وسياسية؛ ومن هذه الجماعات «تنظيم الجهاد الإسلامي في 
مصر». فقد جاء في كتاب الفريضة الغائبة» وثيقة التنظير الفقهى التى اعتمد عليها 
تنظيم الجهاد «إن القرة هي السبيل الوحيد لعودة الإسلام؛ مع رفض فكرة الاصلاح 
عن طريق تولي المناصب والمراكز في الدولة؛ ورفض فكرة الدعوة بالحكمة وإقامة 
قاعدة جماهيرية عريضة كسبيل لإقامة الدولة الإسلامية 2" , 


وهناك من الجماعات الإسلامية من تبنّى الديمقراطية كمنهج عمل كحركة 
الاتجاه الإسلامي في تونس. وفي هذا المجال يقول راشد الغنوشي إن «الحركة لم تتراجع 
عن المسار الديمقراطي كرد فعل على البورقيبية بل اعتبرت أن الخيار الديمقراطي خيار 
أصيل» وأن الديمقراطية ليست بضاعة غربية وإنما بضاعتنا التي ردت إليناء وأن أهم 
فشل عاناه تاريخنا هو أن الشورى ظلت قيمة أخلاقية عليا ولم تتحول إلى مؤسسة 
سياسية؛ فالغرب هو الذي حول الشورى إلى نظام للدولة وليس مجرد قيمة سياسية» 
رغم ما يؤخذ على النظام الديمقراطي بسبب مضامينه العلمانية؛ وليس بسبب الجهاز 
السياسي الديمقراطي من برلمان وانتخاب وتداول على السلطة واستفتاء. ونحن لا يعسر 
علينا أن نثري بل أن نفرغ هذا الجهاز السياسي الذي هو تجسيد للشورى؛ نفرغه من 
مضامينه التغريبية العلمانية وأن نسبغ عليه المضامين السياسية . 

«وهكذا عملت الحركة على تأصيل قيمة الحرية والديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
وقبدة النضال الوطني»”” " . 


(4*) صالح الورداي؛ الحركة الإسلامية في مصر: رؤية واقعية لمرحلة السبعينات (القاهرة: دار 
البذاية» ,)١14857‏ ص 158. 
(5) الإنسان (فرنسا)» السنة 2١‏ العدد ١‏ (نئيسان/ ابريل ,)199٠‏ 


م 


وفي مكان آخر يقول الغنوشي «إن امشووع السياسي للحركة الإسلامية في 
تونس » يقوم على جملة من التوجهات» فى اميل ال حرية والديمقراطية كمدخل 
لإصلاح أ 3 مد التعددية السياسية 
اسلاج المع وهو مشريع ممتمع ماي شوم عل 


ومن الإسلاميين من يشكك في الديمقراطية التي تطبقها بعض الدول 
3 #الايمقراظية ليست وسيلة للوضول: إل الحكي فى ظل هدم الحكوفات التاقمة بل 
هي لعبة ‏ ليس أكثر ولا أقل ‏ لإلهاء الحركات الإسلامية وإيعادها عن الوسيلة 
الحقيقية للتغييس77 , 


في مقابل هذا الرأي» هناك من يطالب بأن تكون الديمقراطية في قمة أولويات 
الحركة الإسلامية. يقول فهمي الشناوي إن «طرح الديمقراطية من أولويات الأولويات 
قن السياسة الإسلامية» وفي الأدبيات الإسلامية» وفي الثقافة الإسلامية. وعجيب أن 
نضطر إلى هذا اضطراراً بعد أن أثبتت التجربة الواقعية على مستوى العالم كله 
والكجعاء :كنا وى عا سكم لودع لد وحدها من رخاء لأهلها وسيادة 
لجمويياة . 


وكثيراً ما اتهمت الحركات الإسلامية بأنها عدو الديمقراطية ولا تؤمن بها لا 
كنظرية ولا كمنهج وأنها مصدر يهدد وجود ومستقبل الديمقراطية » والحقيقة أن أكبر 
ضحايا الديمقراطية هي الحركات الإسلامية. والعجيب أن تجد من ينعت هذه 
الحركات بأوصاف لا تليق بأصحاباء وأنها لا تستند إلى أي أساس موضوعي » فعل 
قول خليل علي حيدر «ثمة تشابه عجيبء ومخيف في الوقت ذاته؛ بين حركة 
الأحزاب الدينية في العالم الإسلامي والحركة الفاشية ية في إيطاليا وألمانياء وسواء نظرنا 
إلى وجوه التشابه في مجال الظروف الموضوعية المحيطة بالحركتين أو الأطروحات 
الفكرية والممارسة العملية المتوقعة على مستوى الحزب والدولة»!*". 


ومن الواضح أن هذا الموقف وأمثاله إنما ينطلق من موقف عدائي ايديولوجي 
أو سياسي تجاه الحركات الإسلامية. .. وليس دقيقا الموقف الذي يحاول تعميم النظرة 
على أن الإسلاميين ‏ بهذا الإطلاق ‏ لا يؤمنون بالديمقراطية» وكثير من هذه المواقف 
يفتقد الوضوح والإطلاع. وقد نجد تعمداً عند البعض حين يركز على النماذج التي لا 
تؤمن بالديمقراطية وهمل النماذج التي تلتزم بالديمقراطية ولا يكون لها ذكر. 


رف الشعب (مصر)ء لارام 1464١‏ 

(79) العالمء السنة لاء العدد 61 (كانون الأول/ ديسمبر .)١199٠‏ 

(8) خليل علي حيدرء مستقبل الحركة الدينية (الكويت: المركز الوطني للمعلومات والأبحاث» 
١46‏ ). ص 4١‏ 


ك/غ 


ولهذا تشتكي الحركات الإسلامية من عدم إنصافها من قبل الاتجاهات الفكرية 
والسياسية الأخرى . ولعل التيار القومي العربي هو الوحيد من كل التيارات الأخرى»: 
الذي يتعامل بتفهُم ووضوح مع ا حركات الإسلامية ويدرك دورها التاريخي وحضورها 
الجماهيري وفاعليتها ا وشرعيتها الوطنية. وهذا ما لمسته الحركة الإسلامية من 


ندوة «الحوار القومي ‏ الديني»”" التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية في 
القاهرة عام 4م .١‏ 


خلاصة 

بين الخطاب الإسلامي الحديث والخطاب الإسلامي المعاصر تحوّل نحو فهم 
جديد أكثر وعيا ونضجاً لمسألة الديمقراطية» وهذا ما يلمسه المتابع لإعلاميات وأدبيات 
الحركة الإسلامية. وإذا كان التيار الغالب سك الحقب الماضية هو الذي يتعامل بسلبية 
تجاه المسألة الديمقراطية؛ فإن التيار الغالب في الوقت الحاضر هو الذي يتعامل بإيجابية 
مع المسألة الديمقراطية ؛ وإن الفهم الإسلامي للديمقراطية يلحظ فيها هويتها العربية 
والإبساة قي كد عن رواسب العلمانية الاي ا كما «أن الام 


المحلية 08 ع 21 المت - في أصلها 0 ا" 


وإن التيارات الفكرية الأخرى مدعوة لإنصاف الحركة الإسلامية بمعرفة قضاياها 
وموافقها وأفكارها من مصادر هذه الحركات لا من مصادر أعدائها . 


(4) الحوار القومي - الديني: أوراق عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية (بيروت: المركزء .)١19894‏ 
)20 العالم؛ السنة لاء العدد 701 (كانون الأول/ ديسمير .)199٠‏ 


بايا 


الفصل الثالت 


التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية 
رؤية من خلال الحدث الجزائري”* 


سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل!**) 


أولا: مقدماثت أساسية: التعريفات والتحهيزات 


واقع الأمر أن موضوعاً مثل التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية واحد من 
الموضوعات الكبرى التي تتطلب دراسة؛ بل دراسات متأنية تفصيلية وتشريحية بقصد 
بيان علاقة هذه التيارات بقضية الديمقراطية بكل امتداداتها ومستوياتها من الفكر 


ومن الجدير بالإشارة في هذا المقام؛ أن دراسة مثل هذا الموضوع لا تكون 
فحسب بالدخول مباشرة إلى عمليات الوصف والرصد والتشريح دون النظر إلى 
عمليات سابقة تسهم وبشكل كبير في تشكيل وصياغة رؤية الوسط الأكاديمي 
والبحثي والإعلامي حيال الظاهرة الإسلامية من جانب» والمفهوم الديمقراطي من 
جانب آخرء وما يترتب على ذلك من العلاقة بين الأمرين. هذا الوسط لا يمكن 
تجاهله فى الدراسة. وذلك ضمن عمليات ضرورية يمكن الإشارة إلى تسميتها «ما قبل 
البحث»» إذ يشكل هذا الوسط أهم قابليات التحيّز في دراسة معظم الظواهر الخاصة 
بالمنطقة العربية أو امتداداتها الإسلامية. 


(*) نشر هذا البحث فى: المستقبل العريى» السنة ,»١5‏ العدد ١7١‏ (نيسان/ابريل ,)١197“‏ 


ص ا لان 
(*#»*) أستاذ مساعدء كلية الاقتصاد والعلوم السياسية ‏ جامعة القاهرة. 
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المقدمة الأولى: واقع التبشير الديمقراطي 


مفهوم الديمقراطية فضلاً عن أنه يرتبط بالواقع السياسي» فإنه يشير إلى واحد 
من المفاهيم التي تخطت حدوده الحضاريةء وهو ما جعله يملك حجية في الواقع 
السياسي» بل والسياق الدولي تفوق حجيته النظرية وامتداده التاريخى. وامتلك هذا 
المفهوم حجية أكبر مع بروز ما سمّي النظام الدولي «الجديد» الذي اعتمد الديمقراطية 
والتعددية والليبرالية السياسية ومستلزماتها الاقتصادية كعنوان له واتخذ مس الدفاع عن 
حقوق الإنسان كارا واستند فى ذلك إلى تسويغات 0 متنوعة بدءاً من مقولة 
«نباية التاريخ»؛ أو شعار لقص الديمقراطية)». أو ما سمّي «الموجة الثالثة 
للديمقراطية». وتواكب مع ذلك» وربما سبقه اهتمام بحثي وأكاديمي» فضلاً عن 
مقولة شاعت لتفسر أزمات الواقع العربي وتردها إلى «فقدان الديمقراطية»» وأحاط 
ذلك حيعاً مناخ إعلامي في 05 والخارج جعل من مفهوم الديمقراطية أكثر شيوعاً 
وانتشاراً. . وفي ظل هذا المناخ العام الذي يؤول في مجمله إلى «التبشير الديمقراطي) 
الذي جعل من مشهوم الديمقراطية «المفهوم العملاق» الذي لا يقوى ى أي من الياحثين 
عل تأمل معناه أو تحري مبناه أو تفخص مبتغاف وفي ظَل ور 5 عليه (الإغراق 
الديمقراطي»؛ كمناخ مؤات لإشاعة عناصر المحاكاة والتقليد” 1 وغايت في هذا 


الخضم عناصر التناول المنهجي الذي غلبت عليه التحيّزات. وم ير هؤلاء في معظمهم 


)١(‏ في سياق الإشارة إلى واقع التبشير الديمقراطي: وبخاصة في ما يتعلق بارتياط النظام الدولي 
«الجديد؛ بشعارات مثل ة وحقوق الإنسان والليبرالية؛ انظر: محمد تاج الدين الحسيني» ««النظام 
الدولي الجديد» يين الوهم والواقعء» الوحدة» السنة 8» العدد 4١‏ (آذار/ مارس 1947).: ص ١‏ 4ل. 
وانظر في وصف هذا النظام باللاديمقراطية: المختار مطيعء «محاولة في تفسير طبيعة «النظام الدولي الجديد» 
وموقع العرب منهء» الوحدة؛ السنة 8ع العدد 4١‏ (آذار/ مارس .)١945‏ ص 2.١14 - ١5‏ وفي مقولة نباية 
التاري يخ والمترتب عليهاء انظر: 51م«ءاسط لهض«مننه/, «7بصمؤولط 01 لم8 عغط1» ,مده وتطلسظ وتعصوعط 

3-1 .مم ,(1989 تتعسسسك) 


ويصدد ما أ سمي «عصر الديمقراطية؛ يمكن ملاحظة أحد أعداد المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية التي 
تصدر عن اليونسكوء والذي اخل من هذه المقولة عنواناً له. انظر بصفة خاصة: جي هيرمت؛ اهل هو 
عصر اك المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية؛ العدد 58 (أيار/ مايو 2)١99١‏ ص © - 17. كما 
يمكن متابعة ما أ سمي «الموجة الثالثة للديمقراطية؛ لدى: صامويل هانتلغتونء الموجة الثالثة للديمقراطية» 
كتاب الديمقراطية؛ 3 ([د.م.]: مركز دراسات التنمية السياسية والدولية.» ؟9494١),‏ ص ”٠١‏ - 080. أما 
عن اهتمام الوسط الأكاديمي والبحث والكتابات والندوات بقضية الديمقراطية فإن ذلك أوضح من أن يشار 
إليه في البحوث والمقالات» بل امتد الاهتمام إلى الدوريات الأجنبية وبخاصة بعد أزمة الخليج الثانية. انظر 
على سبيل المثال : عطا ص1 2213280062ع0تمع0آ .م1 كأععوومع2 تجو كلد0 عطا ععاقف» ,ممكليط] .© اأعقطءتك3 
نآ صطه1 4صضة ,407-476 .صم ,(1991 تعصتمسن5) 3 .مم ,45 .01+ بأعمصمممق أحمظط 841041 «10عه1717 طويم 
,45 .701 ,امامل اعمط عللهذلط «رصتقاخآ لمعه «هتامعتتةاعمصه(1» ,لرمأمعواط ,8 وعصتدل لصة ماتومموط 


.427-440 .جرم ,(1991 بتعسسية) 3 .مط 


0 


أن الديمقراطية فى جوهرها قابليات» وجوهر عمليات تحصيل وشروط» وهي في 
ا ميتدى والمنتهى كيم قبل أن تكون وسائل وإجراءات» وكروجا على المحائب 
الأسطوري للطرح الديمقراطي في الآونة الأخيرة ومحاولة التخلص من مخلفات هذا 
النهج؛ وضرورات فقه ما قبل البحث» تبدو أهمية البحث المنهجي المنظم في تبين 
«علاقة التيارات الإسلامية بالقضية الديمقراطية»: وذلك ضمن الهدف الذي يتحرك 
صوب إعادة صياغة الفرضية المتميزة في قِبّالة صناعة الفرضية المتحيّزة الكامنة في 


البحث عن هذه العلاقة)» الذي يرى هذه العلاقة ضمن واقع الفكرة الديمقراطية في 


الوطن العربي الذي يشكل الوسط الملائم لدراسة هذه 0 بكل ما يحيط بها من 


المقدمة الثانية : الظاهرة الإسلامية: محاولة التعريف 
وكشف التحيّز في رؤيتها 


من أهم الإشكالات البحثية في هذا الممام ما يرتيط بتعريفف مأ يمكن 
الاصطلا ح على تسميته الظاهرة الإسلامية» مع تعدد الأسماء التي أطلقت عليها مثل 
0 الإسلامية»» أو «الصحوة الإسلامية»ء أو «اليقظة والبعث»» أو «الحركة 
الإسلامية».؛ أو شيلام المسلّح». وبرز مقهوم الأصولية الذي رغم حداثته في 
الإطلاق إلا أنه صار الأكثر شيوعاء على ما تركه هذا المصطلح الأخير من ظلال هائلة 
سلبية» وأثر في صناعة الصورةء الذي يجعل من الأصولية الإسلامية عاملاً من عوامل 
عدم الاستقرار في الدول وقرينة التطرف. وحيث يكون من يعتنقونها أقوياء. فإن 
ذلك يعني انعدام الاستقرار 


(5) في هذه التسميات المختلفة. انظر: الحركات الإسلامية المعاصرة في الوطن العربي» مكتبة 
المستقبلات العربية البديلة» الاتجاهات الاجتماعية والسياسية والثقافية. ط ” الببروك: مركز دراسات 
الرحدة العربية» .)١988‏ وكذلك يمكن ملاحظة: الدين في المجتمع العربي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية: .)١14٠‏ كما يمكن متابعتها في: سعد الدين ابراهيم [وآخرون]ء الصحوة الإسلامية 
وهموم الوطن العربي (عمّان: منتدى الفكر العربي» .)١1988‏ انظر أيضاً: محمد محمود ربيع» آراء في 
الصحوة الإسلامية وموقف الإسلام من الايديولوجيات المعاصرة (القاهرة: عالم الكتبء 988١)؛‏ رابطة 
الشباب المسلم العربي؛ الصحوة الإسلامية في منظار الغرب: الإسلام السياسي وتحؤلات الفكر المعاصرء 
سلسلة البحوث والدراسات ([د. م.: د. ن.]؛ 2)19448 وانظر بصفة خاصة دراسة وافية ل: حسنين 
توفيق ابراهيم وأماني مسعودء «ظاهرة الاحياء الإسلامي في الدراسات الغربية: رؤية تحليلية نقدية»» 
(دراسة تحت الطبع» ١4‏ ). أما بصدد إصلاح الأصو لية (0تدناةامعسمةلصد) فيمكن متابعة ذلك في: 
مراد وهيةء محررء الدين والاقتصاد (القاهرة: مكتبة مدبولي» :)١9484‏ ص .١5-1١١‏ انظر أيضاً: ريتشارد 
هرير ديكمجيان» الأصولية ذ في العالم العربي. ترجمة وتعليق عبد الوارث سعيد (المنصورة: دار الوفاءء - 


الم 


وواقع الأمر أن هناك جوانب تحيّز كثيرة في دراسة الظاهرة الإسلامية لا تقف 
عند حدود التسميات» بل امتد ذلك إلى أن غلبت على كثير من لغات الكتابة 
والخطاب حولهاء مما أسهم بدوره في صناعة الصورة جيالها بشكل سلبي أدى بدوره 
إلى إعاقة عناصر الدراسة العلمية والمنهجية» ليس هذا مقام تفصيلها. وتصب هذه 
اللغة المتحيّزة فى وصف هذه التيارات وتغليب مرادها السياسى» ضمن عملية تجزيء 
معين لا تتفهم مسارات الحركة عامة وتنوعاتها خاصة» كما تشيع لغة التربص 
والاستبعاد والإنكار المتبادل لفاعليات قوى سياسية معينة وحركة اجتماعية فاعلة» 
والتعامل مع التيارات الإسلامية على تنوّعها بلغة الكتلة الصمّاء بلا تمييز أو تحديدء 
كل ذلك يؤدي بدوره إلى لغة تحذيرية يغلب عليها نبج الاتهبامات المتبادلة؛ وهو ما 
يجعل من دراسة الظاهرة الإسلامية ضمن «صناعة الصورة»» والفرضيات المتميّزة أكثر 
من تناولاتناء ولا منهجياً يتفهم الأمور من مصادرهاء ويتعامل مع المصادر بأبجدياتهاء 
ويتحرّى مناهج الاقتراب من هذه الظاهرة. 


المقدمة الثالثة: مفهوم الديمقراطية: التعريف والتحيز 


مفهوم الديمقراطية» على امتداد سيرته وتطوره وتاريخه. ليس أحد المفاهيم 
المفردة التي يمكن تحديدها دون ود لطر متكاملة من المفاهيم؛ إن المفهوم عللى 
طول مسيرته ل يتتخذ معنى واحدا أو شكلا موحداء وهو في الوقت ذاته امتلك 
جاذبية كبرى» كواحد من أهم مفاهيم المنظومة الغربية» كل ذلك وغيره يشير إلى 
ضرورات تحديد المفهوم. فالديمقراطية لا تمثّل مجرد ميدأ سياسي أو مجرد هدف 
سياسي ؛ إنها أعمق من هذا وذاك» إذ تعد اجتهاداً رونا يمثّل جوهر الحركة. ويحدد 
شكل العلاقة السياسية وأبعادهاء قيمها ونظمهاء إجراءاتها ومقاصدهاء وهي فكرة 
منظومة بحيث تشتمل على إطار قيمي عام يمتد ليرتيط بالجانب الوظيفي» بمعنى 
الهدف الحقيقي للحركة السياسية. ويشير هذا وذاك ‏ وعلى تنوعاته ‏ إلى جانب شكلي 
متمثل في الطبيعة النظامية لتنظيم العلاقة السياسية» ويترجم هذا جميعه إلى كيان من 
الإجراءات يتنوع؛ ويشير إلى عناصر الخبرة التجريبية لإدارة كل ما يتعلق بالعملية 
الديمقراطية. هذه التكوينات والأبعاد الأربعة ‏ تيأ وتفاعلاً ‏ يجب ألا تجعلنا نغفل 
عناصر خصوصيتها في الخبرات الحضارية على تمايزها”". وهذا بدوره ربما يقودنا إلى 


.)١19841-‏ ص ؟١ء‏ 19و١5‏ - ؟55. قارن: أحمد صدقي الدجاني. «الصحوة الإسلامية ومشاريع الهيمنة»» 
ورقة قذمت إلى: ابراهيم [وآخرون]؛ الصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي. ص 75؟١.‏ 
(؟) ضمن محاولات تعريف الديمقراطية بصورة منضبطة وعحددة»؛ على صعوبة ذلك وفي هذا السياق 
يمكن متابعة مجموعة من الكتابات المهمة: حامد عبد الله ربيع» «القيم السياسية»» (تحاضرات غير متشورة» 
جامعة القاهرة» كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» ,)١415‏ ص 5 وما بعذها. انظر أيضا: ريو دون - 


إذذا 


0 الإشارة إلى بعض نماذج من التحيزات في دراسة الظاهرة الديمقراطية فى 
يقرا والحدود المنهسجية الواجب اعتبارها في هذا 0 كما أنه يجب ألا نجمل 
ولبعارات حول الديمقراطية وحقوق الإسان» رالاعن والعلام والأسترار دفي غل 
الديمقراطية إلا أعاافي قيقة 0 يا ونظماً وممارسة واج اناك ع 
ا 0 لين التي تتضخم» رغم هشاشتها. والدولة البوليسية الحابية ؛ 
رضا كاذب وشرعية متوهمة تتنافى مع كل أصول التعاقد السياسي . 


ثانياً: العلاقة بين الظاهرة الإسلامية والظاهرة الديمقراطية 


صعوبات وتحيزات 


في سياق الحديث عن الظاهرة الإسلامية والتحيّزات حولهاء والظاهرة 
الديمقراطية وما يحيط بها من إشكالات نظرية ومنهجية وتطبيقية» تبرز قضية العلاقة 
بين الظاهرتين» إذ تشير تلك العلاقة إلى قضية المفاهيم من أوسع أبوابهاء وقضية 
النظم بكل تنوعاتهاء وإمكانات التطبيق بكل إشكالاته وصعوباته. وقضية التعميم 
بصدد هذه العلاقة أو جوهرها تشير إلى عناصر شائكة يحفها مزيد من المخاطر 
المنهجية. وذلك في إطار دراسات سابقة لم تؤخذ على محمل الصرامة المنهجية»؛ أهم 
عيويها انتقاء بعض هذه التيارات ومحاولة التعميم من خلالهاء ذلك أن هذا الأسلوب 


دوف. بوريكوء. المعجم النقدي لعلم الاجتماع » ترجمة سليم حداد (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات 
والنشرء .)١985‏ ص 3١١‏ 5١5؛‏ فيليب شميتر وتيري لين كارل» الديمقراطية وغيرهاء كتاب 
الديمقر اطية؛ ؟ (997١)؛‏ رووع7ط صموتطعء 1/3 06 وأنواء اتدل] تاتمجاء(آ) برممعط1 2م2200 ,تتمامدة .0 
2210021110101ظ نقعءا« عارك عطة زه أتكنه نوق ا :نعو 0ماجء7 زه جعااععلة 776 ,22001765 .1 لتتو5 ,(1962 
.(1965 ,رككعامه8 عععصمطة 1ر7 بجعلم) 

انظر أيضاً بصفة خاصة كتاب: عا ملعك بمع 178 عنمن متوءط زه عاكنت 776 ,(.1[) اأعمعط بخ لمدسلظ 
.)1973 بلاماعستمعع1 كن جوعرط بطلوعع عتهتآ :شك لا) يلما تزه ترعاؤوء2 ع1 فاته كاله مهلم 

انظر نا ممم امسعاوز5 عننمعمصء] ؤه دعنعهلوم195» ,لاعسلوء81 وصهك0ه11 قهمة ععهمآ عامط 
بذ عورماعء2 مول ,للع ,02عة17 .1 لعوبه81 نهذ «رلإسمصوع8 لقعناتامط 10 كاناممآ لمءاتامط 
82-1 .مم ,(1991 ركوعطط بسمعطئوء 78 :.و1أه0) ,تعفلسه8) عمنتاوط و«لهعهم ج00 


اللذ 


ليس الأمثل؛ إن لم يضبط من الناحية المنهجية» و «العبء المنهجي» في دراسة هذه 
الظواهر وعلاقتها عملية تحتاج إلى رؤية فاحصة. لا سيتركه ذلك من آثار في عملية 
التعميم . 
أ جوهر العلاقة: ملاحظات وتساؤلات 

إن العلاقة بين تلك التيارات الإسلامية مع قضية الديمقراطية يشير إلى أكثر من 
مغزى ومعنى : 

2 إن وصف هذه التيارات بوصف «الإسلامية» يدل عل مرجعية هذه التيارات 
كأساس للتعامل السياسي . 


- إن تناول هذه العلاقة يجب ألا يتم على نحو مبسط بين قضيتين أو متغيرين: 
«التيارات الإسلامية» من جانب» والديمقراطية من جانب آخرء لأن الاقتصار على 
ذلك ربما سيؤدي إلى تحيّز يؤدي إلى خلل شديد في التعامل مع هذا الموضوع. 


إن هذا الشكل المبسط المنوّه عنه. إن كان يعبّر عن واجهة الصورة أو الظاهرة 
فإنه في حقيقة أمره يتضمن مجموعة ومنظومة من العلاقات المتشابكة تمثل «الوسط» 
كما تضبط النسبء ولا تهمل الخلفية» وبما يمثله ذلك من أسباب فاعلة بأوزان 
متفاوتة وحقائق متفاعلة بعناصرهاء وعوامل كامنة في ظواهرهاء كل ذلك إنما يكوّن 
درجات الصورة وحركة عناصرها. 

هذه الملاحظات الأولية تشير إلى يجموعة من التساؤلات» إثباتها في هذا المقام 
سيفيد في تحليل عناصر الصورة» بل وتكوينها ودرجاتهاء للخروج من «١صناعة‏ 
الفتورة. وعليه. فهل يمكن دراسة علاقة التيارات الإسلامية بالقضية الديمقراطية» 

بغض النظر عن تبين منهج النظر ودراسة الظاهرة الإسلامية الذي شاع وذاع» واستقر 
والاع تر بن ابدلاك در كه لحي رغم أنها حجية تكونت ضمن ما يمكن 
تسميته اصناعة العلم»! وصناعة الصورة؟ 


بال ظواهر بعينها ف عليهاء وهو نهج تتلبس عناصره وتتشابك تكويناته 
يعود ب بعضها إلى مأثورات الاستشراق العتيق») ورؤى الاسغراق الحديث»؛ ومفاهيم 
مبثوثة في علوم الاجتماع والإنسان بمضامينها الغربية في ما سمي علم الاجتماع 
الديني» وكذلك دراسات المناطق التي تسمّت «دراسات الشرق الأوسط» أو «دراسات 
امهو والنقك الإسلسوينةه ادعمراسنات العتفية السيانية «رجدورها ' ني 
الانثروبولوجيا السياسية؛» وهو كذلك ليس بعيداً عن مفاهيم» بعضها قديم نسبيا 
والآخر حديث إلى حد ما مثل الحداثة والتنمية؛ والمعاصرة» والمجتمع المدني 
والديمقراطية.. . وغيرها. وتدقيق النظر في كل ذلك وجمع عناصر هذا الشتات 
- كما يبدو ظاهراً - ليس إلا تعبيرا عن جملة واحدة ومنظومته تتعلق بعناصر مشروع 
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حضاري وصياغته ولبناته! ! 


- هل يمكن دراسة هذه التيارات الإسلامية بعيداً عن تعريفها وتصنيفاتهاء 
والمعايير التي يمكن من خلالها «فرز» هذه المصطلحات والإطلاقات على تفاوتها 
وتعددها؟... وهل هذه التيارات تتنوع في جوهرها وتتفاوت في مناهجها. أم هي 
ارو يعدو امصد يقااع 1 ممم ملبية ا خلال عارية جر رانلا 
أو هناك؟... هل يمكن القول وضمن صناعة الصورة كيف أن هذا التناول ظل 
ضمن ار صناعة الصورة التي صار التلازم فيها بين #الإسلام؟ . و"الإرهاب"» 
و«العنف) و«الاستبداد». . . من خلال ممارسات» وضمن صناعة العلم» تُضخم حيث 
تغطي على كل عناصر الصورة الأخرى: بلا مزيد من عناءء والإسلام ومعظم 
الحركات التي تتخذه مرجعية لها فى الحركة السياسية متهمةء حتى تثبت براءتهاء 
والبراءة في عرف بعض هذه التوجهات الفكرية والعلمية والبحثية ليست إلا براءة من 
الإسلام ذاته أو مرجعيته. .. على نحو يمثل تحتّزات مبدئية» لا نظنها إلا أهم جوانب 
صناعة الصورة في هذا المقام؟ 

- وهذا التساؤل السابق يؤدي إلى تساؤل آخر حول حقيقة «المرجعية» لهذه 
التيارات الموصوفة ب «الإسلامية». فهل يمكن ‏ حقيقة وواقعاً ‏ تناول هذه التيارات 
مقطوعة الصلة عن مرجعيتها؟ ومدى تفاعل هذه التيارات - على تفاوت فى ما بيتها - 
مع تلك الرجعية ويد ناعلتها بجهاارستها؟ بل .إن تبن منافع تاول اتلك الرجي” من 
حاني تلك التيازات هو آمر من الأعنية يمكان يقير إل هترورة العمييد بيخ تشاول 
تلك المرجعية بصورة انتقائية أم تجعلها معيارها؟! ل مرجعيتها تعود إلى الإسلام 
باعشارة اتشسقاً من القواعد النظرية أو منظومة من الأحكام الشرعية؟! أم الأمر أبعد من 
ذلك؟! بل ولا بد واقعياء كما يلزم منهاجياء عدم تجاهل مجموعة من ضغوط الواقع 
التي لا يمكن إنكارهاء في ما يمكن تسميته جملة الضغوط الحضارية» ضمن مرجعية 
هذه التيارات» التي لا تفعل أو تنفعلٍ أو تتفاعل في فراغات «نظرية» أو فضاءات 
مكانية وزمانية وإنسانية. فهذاء فضلاً عن عدم وقوعه أو واقعيته؛ إنما يشير إلى 
ضرورة تأصيل مناهج للنظر إلى الحركات الاجتماعية والمجتمعية التي تستهدف 
الإصلاح والتغيير في كل صوره وعلى تفاوت في مرجعيته. وهذا بدوره يشير إلى 
تفاوت قدراتها في فهم الواقع . وقد ينحرف بعضها أو يقصّر في فقه عناصره؛ وربما 
يختزل عناصر فهمه أو تختزلها. إلا أنها في غاية أمرها تهتم تم بهءع ولا تستطيع أن تنفك 
من معطياته أو تقفز عليهاء ٠‏ حتى لو رغبت في ذلك. . الواقع يكل امتداداته الزمنية 
والمكانية والإنسانية هو أحد عناصر مرجعيتهاء لا يمكن إلا أن تؤكد عليه ضمن 
ركم هذه التناراض؟| 


- وإذا انتقلنا من دائرة رصد التيارات الإسلامية إلى جوهر العلاقة بالظاهرة 


6م 


الدمقراظلة تإشاعي أن تقاما: جداولا فحواه يكين إن إمكانة حراية كلف الخلاقة 
بين «تيارات» ذات مرجعية (إسلامية» بمفهوم هو غربي «النشأة»؛ وربما 1 
والتراكم وهو «الديمقراطية» دون أن نجابه بمجموعة من الإشكالات بعضها من طبيعة 
نظرية؛ يجب ألا تغفلها؟! وماذا لو كان لهذه ل رؤاها الخاصة في هذا القامء 
وهل تبني رؤية متمايزة نوعاً ماء يعني أنها في صف «العداء للديمقراطية»؟. . . بل 
إن هذه الإشكالات النظرية وتوابعها وملحقاتها لا بد أن تؤتي أثرها في عالم التطبيق 
سواء ما تعلق منها بالجانب الوظيفي أو المؤسسي - النظمي» وأخيراً جانب الممارسة 
والحركة الفعلية؟! إشكالات تتسم بالتداخل والتركيب لا يمكن ملاحظة عناصرها إلا 
من خلال علاقات مركبة بالديمقراطية ك «مفهوم' والديمقراطية ك «نظم» وكعملية 
سياسية» علاقات لا يمكن رؤيتها ضمن عناصر الصورة تتفاعل في جانئبيهاء سواء ما 
تعلق منهاء يمكن الاصطلاح عليه مؤقتاً «داخل تلك التيارات» وخارج هذه التيارات» 
ذلك أن التمييز بين داخل وخارج عملية شديدة الصعوبة والتعقيد. هل يمكن البحث 
فى علاقة تلك التيارات 0 الديمقراطية بعيداً عن علاقة القوى السياسية الأخرى 
الفاعلة في الجمم السابيي حي لو يكح مرجيدة الفرى ا سمراء أكانك طقفاوقة أو 
موافقة أو -متقاطعة: :وريما أحياناً مناقضة» بل إن ذلك يشير وبقدر لا بأس به إلى 
التساؤل حول إمكانية البحث في كل ذلك بعيداً عن علاقة السلطات الحاكمة والنُظم 
الستساسبية القائمة» بالعملية الديمقراطية تفسهاء في الحركة الفعلية والممارسات 
اليومية؟! بل لا نغادر الحقيقة إذا ما امتد ذلك إلى إمكانية دراسة هذه العلاقة بمعزل 
عن الوسط الاقليمي (العربي والإسلامي) والوسط الدولي يما يحمله من تصورات 
وقناعات» وربما تحيّزات ومسبقات حيال الظاهرة الإسلامية وما يرتبط بها من تيارات 
متنوعة؟! 


هذه فقط ليست إلا نماذج من أسئلة» إذا ما تشابكت عناصرها وإجاباتها فإنها 
تكرّن مدخلا كلياً لا يمكن إهماله أو اختزاله فى يجرد علاقة ذات طبيعة مجتزأة أو 
محتزلة تركز على العلاقة بين الظاهرة الديمقراطية والظاهرة الإسلامية» بما يوحي 
بالتوجه إلى هذه العلاقة مباشرة» دون النظر فى وسط هذه العلاقة أو مستلزمات 
فهمها وفقه واقعها المتشابك. هذا التوجه المباشرء ودون النظر إلى لوازم فهمها ربما 
يؤدي بنا إلى قصور ذ فى الرأي وربما الرؤية. هذا المنهج الكل المتشايك هو القادر ‏ أو 
نُظمه كذلك كاقل لرافتة قله التيارات في علاقتها بالظاهرة الديمقراطية دون إفراط 
أو تفريط. دون تحيّز مسبق أو افتراض يصذل أكثر منه يرشد إلى عناصر تفسير أدق 
وأعمق . غاية ما يمكن أن نعبّر عنه في هذا المقامء أننا أمام عناصر تحيّز كثيرة يجب 
أن نلاحظها كما يلزم الفطنة لهاء فالتوجه المبسّط للعلاقة المباشرة بين اعبات 
الإسلامية والعملية الديمقراطيةء والانطلاق من ذلك إلى واقع الممارسات الفعلية 
والانتقاء منها بشكل متعمد أو بإيحاء من عناصر ومناهج صناعة الصورة» ليس إلا 
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عملية تبدو في ظاهرها علمية» إلا أنها فى حقيقة أمرها لامنهجية؛ ذلك أن الدخول 
إلى وقائع الممارسات الفعلية للاستدلال منها على نمط أو أشكال العلاقة لهذه التيارات 
بالعملية الديمقراطية» ليس إلا إهمالا لوسط تموج فيه تيارات أخرى وقوى سياسية 
مختلفة . وهذا بدوره يجعلناء وبلا مزايدة» نتوقع نوعاً من التعميمات التي يمكن مثل 
هذه الدراسات أن تخرج بهاء التي غالباً ما ستكون «قاصرة» «مجتزأة» امشوّهة أو 
مشوّشةا., مما يجعلها تدور في سياق الاتهامات لا التعميمات العلمية الصارمة أو 
النتائ ئج المنهجية المتحصلة من الدراسة. 


فهذه التيارات - وضمن صناعة الصورة والعلم - ضد الديمقراطية أو أن علاقتها 
ها سلبية دائماً وأبداء حتى لو استخدمتهاء وأن المفارقة بينهما حتمية وأكيدة. وهي 
لا تتصور هذه التيارات إلا كعنوان ل «أزمة الديمقراطية؛ وهذا كله مدخل لتصنيف 
حدّيٌ بين «القوى الديمقراطية» «والقوى غير الديمقراطية» معتمدة في ذلك على بحرد 
لغة خطاب لا تتعدى القول إلى الفعل. هذا التصنيف الذي يرمي تيارات بعينها بهذا 
الوصف «قوى غير ديمقراطية» ووفق حقائق ئق النهج الكلي الذي لا يتجزأ ليس إلا 
اقسمة ضيزى» تحتاج منا إلى قسمة أخرى أكثر عدلاً وأكثر إحكاماً': يشير إلى ذلك 
واقع الممارسات الديمقراطية في وطننا العربي من جانب النظم السياسية» التي تتمسح 
بالرصف «الديمقراطي»» والتي تُعدَ في جوهرها أحد الأسباب ‏ إن لم تكن ا 
ضمن تشويه عناصر الصورة الذي يسهم بدوره لدع هذه التيارات بالتصور السلبي 
لهذا اللفهوم. وإن وصف جملة الممارسات الفكرية والثقافية ومجمل الميراث السلبي 
للديمقراطية من معظم القوى السياسية» تارة بالهزل» وتارة بالكيد» وتارة ثالثة 
بالانتقاء 06 يجعل من قضية الديمقراطية إن لم نْرَ ضمن نسق من المفاهيم لا 
تنفصل عنهاء أ ين الديمقراطية من الشرعية والمشاركة» وأين ن الشرعية من السلطة» 
والشرعية في حقيقتها وكذا الديمقراطية عناصر تأسيس» وتنصيب للسلطة وطرق 
تداول هاه وسياسات وتنفيذ» ورقابة ونقد ومحاسبة؟ الأمر هنا يجعلنا ضمن وسط 
تغلب عليه عناصر الفرعونية السياسية. وقوى سياسية لا ترغب إلا أن تظل هي في 
واجهة الصورة لا خلفيتهاء فإذا ما برزت قوى أخرى تتصورها مناوئة وبخاصة لو 
كانت إسلامية فإن ترسانة من المقولات لا تنتمي إلا إلى مصالح ضيقة آنية لا تبقي من 
الديمقراطية إلا الاسم» ومن نظمها سوى الشكل. 


(4) في ضوء هذا الفهم علينا دراسة هذا ال موضوع وفق مجموعة من المستويات المتشابكة والمتفاعلة 
بحيث تكون «الصورة» في مجموعها وتفاعلها أقرب ما تكون إلى واقعهاء خارجة عن حد إطار صناعة 
الصورة تشكيلاً وتشويباً وتزييفاً» كما أنها تجعل من التعميم أكثر حجية وأقل مخاطرة من الناحية المنهجية» 
كما أن دراستها تحقق قواعد لتشريع العلاقة بين الظاهرة الإسلامية والظاهرة الديمقراطية: هذه الأمور جميعاً 
سنتعرض لها في خاتمّة مطولة يعض الشيء حينما نعرض مقترحاً لدراسة هذا الموضوع من جوالبه المختلفة. 


لا 


هذه المعطيات جملة وتفصيلاً. وما يتعلق منها بالمرجعية بإسلام يتفاعل مع واقع 
معاش يجعل لكثير من تلك التيارات انتقادات للديمقراطية كممارسة وتطبيق» وهم 
إسقاطات الواقع السلبية على المفهوم» ذلك أننا يجب أن نفرّق دائماً بين التفكير 
الأكاديمي والبحثي والمعملي» والتفكير الخركي الذي يفرض عناصر ممارسة تتمايز من 
سابقهء وأن الدفع بالشورى في قبالة الديمقراطية لا يعني بحال الانخراط في صفوف 
الاستبداد» بل إن تحرير النزاع حول المفهوم ربما يسهم في فض الاشتباك بين تلك 
التيارات وذلك المفهوم أو غيره. وهنا يجب أن نميّز بين نقد تطبيق الديمقراطية ونقد 
الديمقراطية ذاتها باعتبارها تمثيلاً عن قيم أساسيةء هذا التمييز نظنه لازماً يترك مجموعة 
من الدلالات المنهجية» يجعل من التسيو الإجابة عن جموعة من التساؤلاات تدور فى 
معظمها حول حقيقة موقف هذه التيارات حينما تنتقد المفهوم الديمقراطي وتطبيقاته . 
هل تعني بذلك تزكية لمناقضتها؟ أم التزاماً بمرجعيتها التي تحمل مفهوماً ورد ضمن 
عناصر منظومتها يؤدي معاني الديمقراطية» وربما يفوقهاء لو أحسن صياغة من 
الأصول؟ وهى تعيّر عن حقائق الاختيار والرضا والتشاور والرقابة والعلاقة العقدية؟ 
نظن أن ذلك كله نموذج لقضايا يجب ألا نغفلها حتى يمكننا رصد وتقويم هذه 
الحركات والتيارات. وفى الوقت الذي يمكننا التخلص فيه من الجوانب الأسطورية 
التي تحيط بالمفهوم الديمقراطي» سيمكننا رؤية» أن نقد الديمقراطية أو مراجعتها ليس 
جريمة؛ كما أنه ليس خطيئة» وأدب نقد الديمقراطية في الفكر الغربي ممتدء وتراثه 
يتكائرء ونقد هذا المفهوم لا يرد فقط على لسان هذه التيارات؛ بل هو وارد كذلك 
عند بعض من يؤيّد هذا النمط. وضع الأمور في نصابها عملية في غاية الأهمية لو 
أردنا دراسة هذه العلاقة» ليس بالشكل التبسيطي المختزل المباشرء ولكن بالشكل 
الكلى الشامل والمتكامل الذي يجعل من تكامل صورة الظاهرة الديمقراطية مدخلا إلى 
ضبط عتاصر هذه العلاقة وتقويمها. 


وإن محاولة تحديد عناصر الجوهر الديمقراطى المتعلق بقيمه الأساسية لواحد من 
المفاهيم التاريخية التي فرضت نسبيته ونسبيتها بدورها فرضت حقائق تطوره وتطويره. 
وهى صعويبة يجب علينا أن نضبط ونراعى النسب بين عناصر الثبات» أو ما هى فى 
حكديا - وضدلقهةا عات التقير أ ماهو هه يحلوناتنة. ١‏ الديتفواط: الت تراهنا 
من خلال سيرة مفهوم وتاريخ مصطلح.ء ريما تفرض أن نرى الديمقراطية وبفعل 
التطور التاريخي والحضاري, التي تشير إلى جوهر تغير الأزمان وتجدد الحوادث» 
لبك «طيعة»:واتحدة أو موحدة : بل ته ذات معان متقارتة وأشكال دده سرعة: 
وهي في هذا وذاك ترتبط بنقطة ثبات مركزية لرسم دائرة العملية الديمقراطية تمل 
المحور في ما يمكن تسميته بالجوهر الديمقراطي» وأن قناعتنا بإمكان تبدل وتطوير 
المفهوم الديمقراطي زمناًء وكما تشير سيرة المفهوم إلى إمكان تغيره لاعتبارات المكان 
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والإنسان والأنماط الحضارية المختلفة التي لا تخرج عن سئّة الاختلاف وجوهر التعدد 
والتنؤع؛ وإلا سنظل نتعامل مع عناصر ديمقراطية مزدوجة أو مشوّهة أقرب ما تكون 
إلى صناعة ظروف مؤاتية لهيمنة كونية باسم الديمقراطية وعناصرها الأسطورية» ومن 
دون تعامل منهجي يراعي حقائق التكافؤ والملاءمة. 

ب - حقائق العلاقة: حديث المناسبات وضبط التوجهات!©2 


يتعلق بإثارة موضوع العلاقة بين التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية حديث 
هو أقرب إلى المناسبات منه باعتباره موضوعاً بحثياً ومشكلة أكاديمية. هذا الموضوع 
أثير ويثار في سياق خمس مناسبات أثرت في معظمها على نحو أو على آخر في طريقة 
إثارة هذا ا موضوع . وكذا المتعلقات به. 

- مواجهات السلطة: في كل مرة تكون القوى الإسلامية طرفاً في مواجهة مع 
السلطة» فإن قضية العلاقة بين تلك القوى وقضية الديمقراطية تثار على نحو أو على 
آخر. تثيرها السلطة للتشديد على الطابع العنيف لهذه القوى الذي يسوغ مواجهتها 
والحفاظ على السلطة بما يؤكد استقرارها واستمرارهاء وكذلك فقد تثيرها تلك القوى 
ذاتما لتعتبر تلك المواجهات المتكررة مؤشراً على استبداد السلطة وعسفها وتخوفها من 
قاعلية الفكرة الإسلامية أو ممن يمثلونها. 

حال الأزمة: حينما تصير الديمقراطية ظاهرة وممارسة فى أزمة» أو بمعنى 
أدق في حالة تأزيم» يصل العنف والعنف المضاد إلى أقصى مداهء وتعلن حالة 
الطوارىء من جانب النظام السياسي. كمسوغ من أهم المسوغات التي يتكىء عليها 
ذلك النظام للخروج على أنماط الديمقراطية الشكلية التي يضيق بهاء وربما لمصالح 
معينة قد تتوافق آراء بعض القوى السياسية الأخرى المخالفة مع إرادة النظام الحاكم 
وتصور هذه الأزمة باعتبار أن تلك التيارات مسؤولة مسؤولية مباشرة عن أزمة 
الديمقراطية أو على الأقل أهم أسبابها. 

- الثورة الإيرانية : ومنذ قيامها تثير قضية وصول التيارات الإسلامية إلى السلطة 
وهو أمر أثار بدوره لدى كثير من القوى التي تهتم بهذا القادم المحتمل سواء أكانت 
داخلية أم خارجية ‏ مجموعة من القضايا الأساسية والفرعية أهمها على الإطلاق» ومما 
يتعلق بموضوع الدراسة» الثساؤل حول حال هذه القوى إذا ما اعتلت عرش السلطة 


(5) في رؤية هذه القضية ضمن حديث المناسبات»؛ سنجد اللغة تكرارية وتمطية في مفرداتها 
وتضاياها وتعميماجاء هذا الوسظ الذي غالياً ما يتلقف المناسبات السليّة في ترويج صناعة الصورة» ولا 
شك في أن هذا الدمط البحثي أو الإعلامي يُبقي الأمور على ما هي عليهء إن لم يزدها تفاقماًء وهذه 
المناسبات المذكورة هيء على سبيل المثال وليس الحصرء ومن اليسير وصدها ومتابعة الخطاب حولهاء وإن 
فل هذا فى بخاحة يدورة إلى قواسة «مستعلة . 
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السياسية وعلاقتها بالتيارات السياسية الأخرى. كل ذلك يثير عناصر مهمة تتعلق 
بحقيقة العلاقة وجوهرها. 

أما المناسبة الرابعة» فإنها تبرز ضمن علاقة التيارات الإسلامية بالنظام السياسي 
ومنهجها في عملية التغيير» وبخاصة بعد ارتضاء قطاع واسع منها بالأسلوب السلمي 
للوصول إلى السلطة في جعلها تتوسل»؛ وضمن العملية السياسية» مجموعة من 
الوسائل تقع في قلب العملية الديمقراطية وتتعلق بأحد جوانبها مثل (الظاهرة الحزبية - 
الانتخايات والتحالفات السياسية ‏ الممارسة البرلمانية والنيابية ‏ الأداء السياسى فى 
عورف الناوقة البساسرة )1 000 


- ضمن عناصر نمطية ومتواترة تثار - ومن خلال توجهات فكرية مختلفة من 
تيارات سياسية متنوعة ‏ قضية الأقليات» إذ يعتبرها كثير من هذه القوى والتوجهات 
أحد إشكالات التيارات الإسلامية ومازقهاء وهو أمر لا ينكر تأثيره: إلا أن أخطر ما 
فيه عناصر المبالغة والتضخيم؛ وفي كل مرة ينشب حدث هنا أو هناك يبدد الوحدة 
الوطنية؛ أو ما اصطلح على تسميته الفتنة الطائفية» تثار قضية الأقليات بالمناسبة كأحد 
عناصر القضية الديمقراطية» وما يرتبط بها من فكرة التعددية» ليست فقط السياسية» 
ولكن كذلك الاجتماعية والديئية. وضمن هذه الرؤية نجد توجها آثر التلازم بين 
«حرية الأقليات» وفكرة «العلمانية» وقضية «الديمقراطية» ضمن عناصر مغالطة منطقية 
يستبعد بلا أدنى نقاش أو حوار حول إمكان تأسيس نموذج برفض الفكرة الدينية 
ويحفظ حقوق الأقليات ويحقق جوهر الشورى وقيم الديمقراطية. وهذا التلازم 
والاستبعاد الافتراضيان ‏ دون إنكار تجاوزات في هذا المقام - من أهم عناصر صناعة 
الصورة وتشوييهاء يرتبط بذلك قضية استبعاد الحزب الديني بدعوى علمانية الممارسة 
السياسية ومدنيتهاء تهمل في ذلك عناصر خبرة الديمقراطية الغربية ذاتها التي تحمل 
نماذج لها دون أن تفتئت على قواعد العملية الديمقراطية. 1 

وتثأر كذلك هذه القضية فى كل مناسبة ‏ أو فى معظمها ‏ تتعلق بالمطالبة 
بتطبيق الشريعة الإسلامية» فإن البعض يعتبر ذلك فرضاً لنمط وسياق قانوني يحمل 
يجموعة من الإشكالاتء أهمها علاقة ذلك بالقضية الديمقراطية برمتها أو بأحد 
عناصرها أو مستوياتها. 

د واغيرا تقار هذه القضية بمتاسبة بروز ما سمّي النظام الدولي الجديد الذي 
جعل من الديمقراطية عنوانه» ومن متعلقاتها أهم شعاراته» كما سبقت الإشارة إلى 
ذلك. 

وفى كل تلك المناسبات» تبرز ترسانة من «الأدلة الفكرية» و«النظرية'» 
و«الحركية» لتؤكد عدم القبول الإسلامي بهذه القضية وتأكيد ذلك في سياق اجتزاء 
هذه الأفكار وإعادة تركيبهاء وبما يشير إلى موقف متكامل الصناعة في عناصره يشير 
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إلى موقف منسوب إلى هذه التيارات جميعاً بلا تمييز»ء لا تأخذ اعتبارات لغة الخطاب 
ووسطها في الحسبان. 


وهذا د يشير إلى ضرورات دراسة هذا الموضوع تحرراً من ضغط المناسبات 
والمسبقات 97 اتحذت وبفعل «الصناعة والترويج' شكل المسلمات وما هي بذلك. 
وحديث المناسبات يؤدي بنا إلى حديث التوجهات على وجه يفرز ويحقق عناصرها 
ووجهتها بما يكمل بيان أصول هذا النهج الذي يخرج عن إطار «صناعة الصورة». 


يبدو لنا عند دراسة توجهات العلاقة من الناحية النظرية» العق ترقط يقيدا 
بممارسات واقعية» أنه ليس من المهم أن نصف أو نسمي حركة هنا أو هناك وندسب 
إليها موقفاء بقدر ما نعتني برصد الأفكارء وتفاوت اتجاهاتهاء وتنوع مضامينها. 
وضمن هذا السياق. فإن رصد هذه التوجهات ومحاولة تعدادها أمر من الأهمية 
بمكان. 


نحن أمام توجهات رافضة للفكرة الديمقراطية إلا أنها ليست كتلة واحدة» 
تتفاوت في تسويغها الرفض أو التحفظ حيال هذه الفكرة أو قبولها المشروط أو المقيّد. 
وضمن ذلك جميعه سنئرى توجها نظريا رافضا الفكرة» بل ينقضهاء » وفق تصور يظئه 
ثابتاً كامناً في الفكرة الديمقراطية» وتوجهاً آخر يرى أننا لسنا بحاجة إلى تلك الفكرة» 
لأننا نملك فكرة بديلة» وهي «الشورى». إلا أن هذا التوجه قد يتعامل مع هذه 
الفكرة (شعاراً؛ لا فكرة ة تستأهل التفصيل والتأسيس» وتوجها يرفضص هذه الفكرة 
لارتباطها بفكرة العلمانية السيئة السمعة لدى هذه التيارات المختلفة» التي تراها 
مناقضة لفكرة شي الشعياء وهي «سيادة الشريعة وحاكميتهاة» بينما هي ترى في 
العلمانية استبعاداً للدين أو عتسيقا لدوره في مناحي الحياة كافة.» ومتها العملية 
السياسيةء وتوجهاً يسوغ رفضه إياها لعدم اتفاقه مع بعض الأفكار التفصيلية التي 
يتضمنهاء وكيفما يؤول ويتفهم هذه الأمور مثل (الحزبية والدعاية ا مرتبطة بالعملية 
الانتخابية» وبعض أشكال المعارضة» والنيابة والأغلبية. ..) وعناصر كثيرة» بينما قد 
يحمل البعض رفض المفهوم على كونه يأتي من الغرب» وبما يحمله من عداء له 
ولأفكاره. وتوجها يرفض ذلك لبعض ممارسات في الغرب ترتبط بمضمون للحرية قد 
يتعلق بمضامين الإباحية وعدم الالتزام ومنافاة أحكام الشرع واستبداله بتشريع وضعي 
بشري قد يتناقض في مبناه ومقاصده مع الشريعة. وتوجها يرفض الممارسات الشكلية 
والمظهرية من جانب النظم السياسية العربية من الداخل بدعوى الديمقراطية التي تغلّف 
عناصر الاستبداد الدفين من حقوق ورقية» وبرلانية زائفة وشكلية وحريات صوتية: 
وتوجها يؤسس رفضه وتحفظه على ضرورة إثبات فكرة الشرعية كأولوية» فإن فقدان 
النظام السياسي الشرعية لا يثير قضية الديمقراطية أو التعامل مع النظام السياسي أو 
المشاركة السلمية فيه» ومن ثم فإنها قد تختط عناصر مواجهة للنظام السياسي. هذه 
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التوجهات بما تحمله من مسوغات قد تتجمع بعضها أو كلها لدى تيار أو آخرء لكنها 
جميعاً لا تحمل الوجهة نفسهاء أو الأساس في الرفض»ء بينما في المقابل نجد توجهاً 
قابلاً للفكرة الديمقراطية لا يعتبرها مناقضة للرؤية الإسلامية ويعدها مرادفاً لفكرة 
الشورى بلا أدنى تمييز أو تفرقة. وهناك موقف قابل بشروط يتحفْظ على بعض 
عناصرها أو ما يتصور أنه داخل ضمن تكوينات هذه الفكرة» فضلا عن الإسقاطات 
المعاصرة في الممارسة والحركة سلبيا ‏ على صياغة المفهوم وتصوره والموقف منه. كل 
ذلك يفترض منا فرز هذه التوجهات ورصدها ونسبتها ووزنها ووجهتها”"” . 

فالتساؤلاات التي عرضت في حاجة إلى إجابات» والمناسبات تتطلب عناصر 
تمكننا من التحرر من ضغوطها عند بحث الفكرة؛ وضبط التوجهات عملية أكيدة. 
كل ذلك قد يجابه الصعوبات ويدفع قدراً كبيراً من التحيزات التي تسهم في صناعة 
الصورة. 


(5) في واقع الأمر ‏ كما أشرنا مراراً ‏ إن الفكرة الديمقراطية لا تعلو على النقدء بل هي في حاجة 
إلى مراجعة مستمرة» هذه المراجعة النقدية لا توجد فحسب داخل الأنماط الحضارية المختلفة» بل فى داخل 
النمط الحضاري الغربي ذاته. ومنهج المراجعة والنقد لتلك الفكرة لا نظن أنه يدخل في سياق ما يمكن 
تسميته «التفكير العلمي»» إن صح هذا التعبيرء فالأمور في عام المفاهيم والأفكار خاصة تحتاج في تقديرها 
حق فدرهاء ونقد الديمقراطية أو مراجعتها ليس جريمة» والبحث عن مكامن الخصوصية في رؤية العلاقة 
السياسية ليس قصوراًء والأمر في المبتدى والمنتهى يتطلب الخروج عما أسميئاه «عناصر التبشير الديمقراطي» 
أو احديث المناسبات؟ أو «الجانب الأسطوري» فى دراسة الفكرة الديمقراطية» إذ يشكل ذلك حجاباً منهجياً 
إن صح هذا التعبير ‏ مانعاً للبصر والبصيرة والمراجعة والنقد. انظر على سبيل المثال: «الديمقراطية: إعادة 
نظرء» المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية (اليونسكو) (آب/ أغسطس ١199١)؛‏ جيوفاني سارتوري» «إعادة 
النظر في الديمقراطية: نظام حكم سيّئ وسياسة سيئة2 المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية (آب/ أغسطس 
١0؛»‏ ص 5 - 18١!؛‏ جي هيرمتء» «سقوط وهم الديمقراطيات القديمةء» المجلة الدولية للعلوم 
الاجتماعية (آب/أغسطس .)١94١‏ ص ١9‏ ٠8؛‏ داقيد أبترء «إعادة دراسة نظرية إقامة المؤسسات.» 
المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية (آب/ أغسطس .)١44١‏ ص #١‏ 40568 أريند ليجفارت» «حكم الأغلبية 
نظرياً وعملياً: صلابة أنموذج معيب» المجلة الدولية للعلوم الاجتماعية (آب/ أغسطس .)١9191١‏ ص 5١‏ 
8 انظر بعض إشارات للنقد في: خالد الحسن. إشكالية الديمقراطية والبديل الإسلامي في الوطن 
العربي: ط ؟ (تونس: دار البراق» .)١944٠‏ ص ٠١7‏ وما بعدها. انظر أيضاً تلك الدراسة القيّمة ل: 
برهان غليونء نقد السياسة : الدولة والدين (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ))١991١‏ بصفة 
خاصة مفهوم الدولة الديمقراطية: ص 40" وما بعدها. انظر أيضاً استعراضاً لتحليل الخطاب العربي حول 
الديمقراطية وانتقادها في: خالد زيادة» تطور النظرة الإسلامية إلى أوروباء الدراسات الإسلامية (بيروت: 
معهد الإنماء العربيء .)١198‏ ص 718 _ 0777 كما يمكن متابعة انتقادات مهمة لفكرة الديمقراطية 
وحقوق الإنسان» كما آلت في الواقع العربي: المهدي المنجرة» الحرب الحضاربة الأولى: مستقبل الماضي 
وماضيى المستقبل». ط ؟ (الدار البيضاء: عيون؛ الجزائر: الشهاب. .)١14١‏ ص 8١‏ 5لا و5148 
ومواضع أخرى. كما يمكن متابعة ذلك العرض القيّم لكتاب نعوم شومسكيء إعاقة الديمقراطية» في : 
عصام نعمان, «إعاقة الديمقراطيةء ؟ المستقبل العربي» السنة »١5‏ العدد ١67‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر 
لوال ص .15١ - ١35‏ 
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وفق عناصر العرض السابق يتبين ماذا نعنيه إذن بدراسة هذه العلاقة بين 
التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية في سياق الحدث الجزائري. وتجميع خيوط 
عناصر «صناعة الصورة» هي التي تجعل من تزكية هذا النهج الذي يشير إلى ضرورة 
الخروج عن نطاق المعالجة المباشرة أو على الأقل أن نسبق بها دراسة ل «عناصر 
التصورا. فإن التناول المباشر على أضيته » ورغم أنه قد يتسم بالصدق في العرض أو 
مخاولة ذلك» إلا أله ليس تناولاً غادلاً يفتقد عتاصر التحليل الكلي لأدر ايه مه 
عملية حضارية. 


ومن هنا كان الانتقال من صناعة الصورة والتصور إلى متابيعة الحدث الجزائري 
الذي اكتملت صورتهء أو تكاد «فرصة منهجية سانحة» يمكن ا بشكل أو بآخر 
تصور نمج التناول الأول وتزكية النهج الثاني أو على الأقل يشير إلى ضرورة الجمع 
بينهماء واعتبار الثاني مقدمة لازمة لقيام ومتابعة النهج الأول. الحدث الجزائري طرح 
الظاهرة الديمقراطية مفهوماً وقيماً ونُظماً وحركة وحصيلة بكل كلياتهاء وكل أطرافها 
التى تمثلت فى التيارات الإسلامية والقوى السياسية الأخرى» وكذلك السلطة السياسية 
منواة من أسهمت في تأسيسها أو إجهاضهاء والقوى الإقليمية التي اتخذت موقفاً 
متفاوتاً من نتائج الانتخابات ومن الانقلاب العسكري عليهاء والقوى الدولية التي 
تمثل حضارة الغرب وأقطاب تقود ما سمّي نظاماً دولياً عناصر شديدة التشابك 
والتفاعل يوضحها الشكل - في نباية الفصل - الذي يؤكد عناصر النهج الكلي 
والمتكامل والمتشابك . 


الثاً: الحدث الجزائرى (دراسة مقارنة)» 

المقاربات والمفارقات حول نماذج أخرى 
ليس من هدف هذا البحث أن يتتبع تطور الأحداث في الجزائر؛ء في ما قبل 
فوز جبهة الإنقاذ في الانتخابات العامة في مرحلتها الأولى أو بعدهاء وليس من 
الهدف في هذه الورقة على الأقل تتبع جزئيات الحدث. ولكن الهدف من ذلك هو 
التوصل إلى مجموعة من السمات والخصائص العامة التي تميزت بها الحالة الجزائرية» 


كت أهم سمات الحدث الجزائري وأهميتها 
والإمكانات التفسيرية التي يحملها 
الحدث الجزائري» رغم أنه قد يتعلق بأحد البلدان العربية» وهو في كل 
الأحوال حدث جزئي في مكانه وزمانه» إلا أنه في الوقت نفسه حدث مفصلٍ يتيح 
لنا الكشف عن الصورة الكلية التي نتعامل بها مع مفهوم الديمقراطية» والمواقف فيه 
.0 


على تنوعها ومن جانب معظم القوى السياسية تتحد مآلا ذ فى التوجه حيال الفكرة 
الديمقراطية وتؤكد عل أزمات فى التصور والتصويرء يترتب عليها أزمات في التعامل 
مع النظمء وكذا في الحركة والممارسة. والحدث في سياقه العام تزامن» أو هكذا ما 
يبدوء مع تزايد الدعوة إلى التعددية والديمقراطية؛: وكذلك مع الدعوة إلى نظام عالمي 
الجديد)ء وهو فضلاً عن ذلك حدث متكامل يحاكي النسق الانتخابي الديمقراطي في 
صورته المتميزة» اتخذ شكل انتخابات حرة» وهو بذلك يتميز بفرادته من التجارب 
الانتخابية الأخرى» أو على الأقل معظمهاء وهو حدث ممتد لا تعرف نهايته» كما أنه 
حدث يتعدى التأثير اقليمياً وعربياً. وهو كذلك حدث يتميز بالكثافة الزمنية» فرغم 
مدته الزمئية المحدودة إلا أنه حمل مجموعة من التطورات المهمة التى أشارت إلى العمق 
التاريخي للحدث الجزائري» الذي يؤكد تواصل حلقات الزمن» وأهمية التاريخ لفهم 
الحاضر وربما المستقبل. والتاريخ في هذا الحدث يحمل عناصر خصوصية الحدث 
وأزمة الهوية في عنفوانها ويستدعي عناصر القاومة والتحدي للاستعمار الفرنسي» 
الحى يتم بامسفوع والعسن الاسلافي». وبين المراتل الذى لأ بعصو اخرد كرة 
عسكرية فحسبء» ولكن يحمل شرعية قار من حيث ارتباطه بخوض حرب 
التحرير. وهو في التحليل الأخير حدث كاشف عن حقيقة العلاقة بين التيارات 
المختلفة» بما فيها التيارات الإسلامية؛ وموقفها من الظاهرة الديمقراطية» ويوضح 
مكان الديمقراطية في سلّم أولويات هذه القوى المختلفة. في هذا السياق تكمن أهمية 
هذا الحدث الجزائري» كما يحمل إمكانات تفسيرية تمكننا من الانتقال من بجرد هذا 
الحدث الجزئى إلى أفق هذه القضية الكلية الأرحب «التيارات الإسلامية وقضية 
الديمقراطية؛ ٠‏ وربما يسهم على نحو منهجي منظم في إعادة صياغة الفرضية التي 
يشير إليها هذا العنوان بدراسة واقع الفكرة الديمقراطية في الوطن العربي ومكامن 

أزمة الديمقراطية فيه؛ بل ويتيح ات بحثية لدراسة هذه العلاقة وجوهرها. 


؟-الحدث الجزائري وقضية الديمقراطية: 

ديمقراطية الشرط الفاسخ والعمل الناسخ 

الديمقراطية في جوهرها رابطة عقدية تقوم وتتأسس على قواعد م 
قواعد اللعبة السياسية ‏ إن صم أنها لعبة تحكم مسارها وتضع لها الشروطء كما 
تحيطها بالضوابط والإجراءات والضمانات لتصير هذه حميعاً جزءا لا يتجزأ من هذه 
الرابطة العقدية. وانحلال العقد يعني إزالة الرابطة العقدية التي تجمع بين طرفيه أو 
أطرافه إن تعددت بعد قيامها. والأصل إن العتن 3 حل ايعو ١‏ ندري ٠‏ فمن 
شأنه أن يولد الالتزامات» والالتزامات هي التي تنقضيء إما بالوفاء كما هو الأمر 
العادي الألوق ةوزن بخبر الوفاء مق اكات الاتقضناء الأخرى» والالتزام في 
الديمقراطية كعلاقة عقدية دائم التجدد ولا ينقضي بالوفاء المؤقت فإن مطلوباته لا 

ك 


تنقطع سواء بالاستمرار عليها أو حمايتها وعدم الخروج على قواعدهاء فالعقد وكذا 
الالتزامات المتولدة منه لا تنقضي بل هي تبقى قائمة لتنهض دعامة وسنداً 0 
التي نشأت نتيجة تنفيذ هذه الالتزامات المتولدة منه. أما الاستثناءات التي ترد على 
القاعدة الأصلية. أن العقود لا تنحل» نهي أسباب الانحلال العامة التي تنصرف إلى 
ثلاثة أساسية هي الفسخ والانفساخ والتفاسخ. أو التقابل أو الإقالة. 
والفسخ يتمثّل جزاء فيقرر لكل من العاقدين إذا أخل العاقد الآخر بالالتزامات 
التي يفرضها العقد عليه وهو حل الرابطة العقدية بناء على طلب أحد طرفي العقد 
إذا أخلّ الطرف الآخر بالتزاماته. وهكذا فالفسخ يتمئّل جزاء عن إخلال أحد 
العاقدين بالتزاماته؛ وبمقتضاه يستطيع العاقد الآخر حل الرابطة العقدية حتى يتحرر 
خهائياً من الالتزامات التي يفرضها العقد عليه» وذلك دون حرمانه من حقه الأصيل 
في التمسك بالعقد والإصرار على أعماله والمطالبة بتنفيذ الحقوق الناحمة له عنهء إذا 
رآه أفضل له. 
وقواعد اللعبة الديمقراطية تتضمن ما يمكن تسميته الشرط الفاسخ. ذلك أن 
العقد يتضمن شرطاً بمقتضاه يتفق طرفاه على انفساخه. إذا أخل أحد بما يفرضه عليه 
من التزامات» أي جرى العمل على أن يتفق العاقدان على جعل الققك م 0 : على 
شرط فاسخ هو إخلال أي منهما بالتزاماته (سواء أكان هذا الشرط الفاسخ صريحاً أو 
00 
هم الالتزامات المتعلقة بالعملية الانتخابية ما قامت على أصول مرعيّة من 
لا 0 والناحية الواقعية هو اعتبار النتائج للعملية الانتخابية» يما يؤكد 
عناصر الالتزام الخاصة بالأطراف المختلفة في الرابطة التعاقدية» وما يؤدي ذلك إلى 
السير في طريق التنفيذ للالتزامات المتولدة منها بوقائع متراتبة» ويسوغ في هذا المقام 
تأشيين الفسخ على فكرة السبب» فإنه في العقود التبادلية والديمقراطية أحدهها يرجع 
سبب التزام كل متعاقد إلى قيام المتعاقد الآخر بتنفيذ التزاماته» حيث إنه إذا حل 
أحدهما بما يفرضه العقد عليه من التزامات أصبح سبب التزام المتعاقد الآخر غير 
متحققء» الأمر الذي يخوله طلب فسخ العقد. ا 
التبادلية ليس هو التزام المتعاقد الآخر ذاتهء بل تنفيذ هذا الالتزام» فالعقد التباهل 
يفرض الالتزامات على عاقديه على سبيل التقابل» بحيث إنه إذا تقاعس أحدهما عن 
الوفاء بالتزاماته ساغ للعاقد الآخر أن يطلب إزالة العقد كله. وتحلل بالتالي من 
التراماته هو. 


(0) يمكن متابعة فكرة النقد وارتباطها بالشرط الفاسخ في كثير من كتب القانون؛ انظر على سبيل 
المثال: عيد الفتاح عبد الباقى. نظرية العقد والإرادة المنفردة: دراسة معمقة ومقارنة بالفكر الإسلامي 
(القاهرة : زد. ن.]ء قموطا) ص ١‏ ومايعدها. 


زان 


ماذا يعني ذلك بالنسبة إلى الحدث الجزائري الذي يشير بدرجة أو بأخرى إلى 
«حدث ملهاة» لا تتحمله طبيعة الرابطة التعاقدية الديمقراطية» وحقيقة أطرافها التي 
تتنوع» أصبح فيها ارتباط الداخل بالخارج غير منكورء وفسخ العقد فيه يعني استبعاد 
حقائق التعايش والتسامح إلى أحوال ينحل فيها العقد بما يفتح الباب واسعاً إلى واقع 
تنازع وعنف يصل في أحد أشكاله إلى حرب أهلية؟ 


كثافة الحدث الجزائري وتطوراته بدءاً من إعلان «جبهة الإنقاذ؛ كحزب سياسي 
ودخولها الاتتخابات الخاصة بالبلديات» ثم الانتخابات للمجلس الوطني التشريعي» 
وبروز النتائج الأولية في صالح الجبهة التي تتكون من مجموعة من القيادات الإسلامية 
المننوعة”*“. غاية الأمر في هذا السياق أن ممارسات كل الأطرافء إن لم يكن 
معظمهاء قامت على أساس الإخلال بالعقد طبيعة أو الالتزامات المترتبة عليه أو 
المسؤولية المرتبطة به. 


- فالقوق السياسية المتنوعةء غير التيازات الإسلامية؛ حاولت ضمن تصريحات 
متعددة ومتراكمة كانت تشير ‏ ورغم اعترافها بالنتائج - إلى اتهام الطرف الفائز بأنه 
ضد الديمقراطية. وصارت تبمع شهادات الإدائة في عاولة منها للتشكيك في تلك 
النتائج وما يتولد منها من التزامات”"' . 


(6) انظر فى تطورات الحدث الجزائري منذ إعلان جبهة الانقاذ وحتى حلها فى: عروس الزبير. 
«الدين والسياسة في الجزائر: انتفاضة اكتوبر 448 نموذجاً»2 قضايا فكرية. الكتاب الثاني (تشرين الأول/ 
اكتوبر 0١484‏ ص 1817 - 144؟ خليفة أدهمء «خريطة حركات الإسلام السياسي في الجزائر»» السياسة 
الدولية» العدد لا ٠١‏ (كانون الثاني/ يئاير )2 ص 1١8‏ 2555؛ محمد علبي المداح . «الجزائر بين 
الإسلام السياسي والتغيير الديمقراطيء؟ السياسة الدولية؛ السنة 717» العدد ٠١”‏ (كانون الثاني/ يناير 
)١‏ ص ١99‏ ؟١5؛‏ عا04:)ا «رمتعولة صا وعتكتله© بأعومةلب84 قسصة 2نه[ك[» ,تعصتاءه 84 معطملل 
«كآعه50 عتمتهقأة]» ,ممذتعسظ يمه اسه ,375-593 ,مم ,(1991 ستسنيية) 4 .مم رذك .01 لأمعصامل اعمط 

36-7 .مم ,(1992 امول 20) عإععسومع87 


(9) وفي موقف القوى السياسية المختلفة من نتائج الانتخابات البرلمانية بل وقبلها بعد نتائج البلديات 
يمكن رصد كثير من المواقف التي تبدو في جوهرها استنفاراً للجيش للتدخل؛ وتصريحات في التحليل 
الأخير تعبّر عن موقف مناقض للجوهر الديمقراطي مهما استندت إليه من تسويقات هي في غاية أمرها 
تسويفات واهية» كتب أحد الكتّاب أن نجاح جبهة الإنقاذ في الجزائر يمثل «مقدمات لكسوف كلي 
متوقع. 2١.‏ انظر: أسامة خالدء الجزائر إلى أين؟ مقدمات ونتائج انقلاب يناير 1447 (القاهرة: مركز 
القادة للكتاب والنشرء »)١94”‏ ص 68. قارن في هذا السياق: محمد موروء بعد 20٠‏ عام من سقوط 
الأندلس: الجزائر تعود لمحمد يَليْهِ (القاهرة: المختار الإسلامي» .2)١447‏ ص 1487 وما بعدهاء وابراهيم 
البيومي غانمء «الحركة الإسلامية في الجزائر بين صناديق الانتخاب ومدافع الدبابات» (بحث تحت الطبعء» 
57©؛ وقارن أيضاً: نيفين عبد المنعم مسعدء «الجبهة الإسلامية للإنقاذ وانتخابات المجلس الشعبي 
الوطني بالجزائر» (بحث غير منشورء .)١1947‏ 
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- والسلطة السياسية التي تبنت الممارسة الديمقراطية ممثلة في إجراء انتخابات 
حرة نزيهة» إذا بها تتيح الفرصة باستقالة رأسها (الشافلٍ بن جديد) لإحداث فراغ 
دستوري» سواء حدث ذلك إكراهاً أل رقا أو بكديماء: ويزوت منلطة جد 
استخدمت لغة مكرورة في تدبيج شرعيتها من خلال انقلاب قوة قام به العسكرء 
لإيراز نمط السلطة السائد على طول الوطن العربي؛ والعودة مرة أخرى إلى النمط 
المتكرر في تداول السلطة في المنطقة العربية) الذي يحدث في شكل توارث السلطة لا 
تداولهاء أو سيطرة العسكر كأمراء جدد للتغلب والاستيلاء تعتمد على معادلة القوة 
في احتكار السلطة والاستيلاء عليها"". 


وخارج إطار أطراف العقد برز الجانب الخارجي» الذي مثّل «شهود العقدا 
وإبرامه. هؤلاء الذين كان يجب عليهم حث أهل العقد على التزامه وممارسة علاقة 
الديمقراطية العقدية» التي آن لها أن تستقر في تلك البلدان العربية» يرزت تشهد 
وا وتوزع الأوصاف». وتحاول التشكيك في النتائج ؛ وتحذر من عواقيها ليس على 
الجزائر فحسب بل والعالم الإسلامي ككل . هذا الطرف الخارجي الذي مثل الشهود 
تمثل في وسط اقليمى». وكذلك أقطاب دولية (فرنسا والولايات المتحدة خاصة) ادعت 
الكن بالديمقراطية و اقر اميا 110 


تكن للفو الآغتافة إن تجنهة الإتعاة الت جليك رذ تيازاة إاضنية عمد 
تعدّدت عناصر خطابها وتوخدت ضمن برنامج جبهة الإنقاذ الذي تضمّن مجموعة عامة 
من المبادىء دون تفصيل» وعند التفصيل تنوّعت لغة خطابها إلى حد بانت في ظاهرها 
كلغة متناقضة سمحت لقوى سياسية رأت فيها خصمها السياسي. لق اد 


)٠١(‏ للاطلاع على مواقف السلطة السياسية سواء تمقلت في السلطة التي أجرت الانتخابات البلدية 
والبرئانية»؛ وكذا السلطة التي اعتلت كرسي الحكم بعد انقلاب عسكري أفرز ما أسمي «مجلس الدولة».» 
انظر: رمضان الشاميء «الجزائر»» الإنسان (باريس؛ دار أمان)ء السنة ”. العدد ‏ (آذار/ مارس 9947١)غ‏ 
ص 18؛ وانظر المقابلة التي أجريت مع بوضياف في: الوسط. 1447/7/77. إذ أطلق مقولة أقرب إلى 
الطرفة فقال «إن جبهة الإنقاذ أرادت الاستيلاء على السلطة فضربتاها»» وتجاهل أن الوصول إلى السلطة عن 
طريق الانتخابات هو من صميم قواعد الديمقراطية. انظر أيضاً: هاشم عليوان» «الجزائر: السلطة تسعى 
إلى الصدامء؛ البلادء السنة 7. العدد 57 (كانون الثاني/ يناير 1447). ص 19. 

() وفي سياق المتابعة للطرف الخارجي تصريحات وإعلام» وموقفه من العملية الانتخابية ونتائجهاء 
اتخذ الخطاب لغة محذيرية» عبرت فى غاية أمرها عن مواقف مصلحية بصرف النظر عن الانتصار للجوهر 
الديمقراطي والقيم التي يمثلها. انظر: جمال الدين حسينء الجزائر فوق بركان: انقلاب ضد الإسلاميين 
وسطو على إرادة الشعب (القاهرة: المؤلفا. .,)١445‏ ص .٠١١8- ٠١‏ انظر أيضاً تلك المقالة الضافية: 
متولي موسى. «حوار هادىء مع أدعياء الديمقراطيةء» الرائد (الدار الإسلامية للإعلام) (شباط/ فبراير 
75 ص م 9؛ الشامىء «الجزائر.»؛» ص 277 ومحمد حسينء «اتقلاب الديمقراطيين العرب»» 
البلادء السنة 7 العدد 5 (كانون الثاني/ يناير 1497)ء ص 5. 


047/ 


تصريحاتها ومن لغة خطابها ما يعد نقيصة أو سلبية ضمن تصورها أو ممارستهاء بينما 
غضت الطرف عن لغة أخرى. وفى هذا السياق تحوّلت بعض عناصر خطابها 
وبخاصة حول الديمقراطية ومن جانب جناح فيها أبرز المضمون السياسي للديمقراطية 
واصفاً إياها ب «الكفر»ء إلا أن هذه المقولة تحوّلت إلى شعار فى الخطاب المضاد 
للهجوم على تلك التيارات» ولا شك أن تفاوت اللغة وتعددها سمح باختيار ما يرد 
في لغة خطابهاء بما يؤكد عناصر الهجوم على الجبهة وحركتها السياسية”"" . 


- كل ذلك» وفي سياق الرؤية المسبقة واللغة التحذيرية وسيادتها حول العلاقة 
السلبية لهذه التيارات بالظاهرة الديمقراطية ديجت مناخاً مؤاتياً ل #سرقة العقد) أو 
(إعدامه» إن صحت تلك التعبيرات لوصف الحدث وتتابعاته فى شكل سرقة إكراهية 
الت تلظ التكعرافن القرة مائئة عناسي اطق او الظرف القابت ونس الرارظة 
التعاقدية من أن ينال ثمرة التزامه بقواعد اللعبة الديمقراطية وبالعملية الانتخابية. هذه 
السرقة اتخذت مقولات تسوغ لذلك بألفاظ لا تقع بأي حال ضمن قواعد اللعبة 
الديمقراطية. إلا أنها أنشأت إنشاء؛ وتعبّر عن حالة عنصرية فى التوجه نحو هذه 
الممارسة الديمقراطية» ما بين عدم صلاحية هذه الشعوب لهذه الممارسة» أو أن هذه 
الجماهير لا تزال غير واعية» وأن اختيارها ليس الصواب. وبرز في هذا السياق 
#جرعة من الم لات بحطررة لادان ما يكو تسمه فصن اللحملة :الدمقراظية عق 
مثل «الانقلاب الدستوري» أو حماية الديمقراطية من الشمولية وغيرها من المقولات 
التي تعبّر عن المعاني نفسهاء وإن اختلفت في تركيبها ومضمونها'”"'. 


- وانقلب معظم أطراف العقد والشهود عليه مبررين لسارقه أفعاله بألفاظ غايتها 


(؟١١)‏ ويصدد جبهة الإنقاذ وموقفها من القوى السياسية المختلفة والسلطة السياسية يمكن متابعة ذلك 
في: خالد الأيوبي. «بالحرية والنظام تصان الجزائر»» الموقف. العدد 85 (آذار/ مارس .)١497‏ ص 75 
وهو ما أفرز تعدداً فى الخطاب وتفاوياء وشكل تلك المادة التى أدت إلى تعدّد التفسيرات» فضلاً عن 
التخوفات من قبل قوى سياسية أخرى. 

(1) وضمن ما أسميناه مقولات التفجير الديمقراطي التي متلت دوراً في تفجير عقد الديمقراطية 
ذاتهء انظر على سبيل المثال: عبد العالي رزاقي؛ «مسيرة الديمقراطية في الجزائر: الجيش هو الأمين على 
وحدة الجزائر»» الحيل (آذار/ مارس ».)١1447‏ ص 84 3#: إذ ذُكر أن «الجيش الأمين على الوحدة. وأن 
الانقلاب. 2 خطوة تصحيحية لبثاء الديمقراطية الحقيقية. ديمقراطية نموذجية في مواجهة ديمقراطية 
الفوضى - العودة إلى الشرعية التاريخية ‏ الانقلاب الأبيض. . . الخ». انظر أيضاً: بوهدين بوزيدء لاوهم 
أسلمة الدولةء» المستقبل العربىء السنة .١15‏ العدد ١44‏ (تموز/يوليو :))١484١‏ ص ١41١‏ 118١غ.‏ 
وخالدء الجزائر إلى أين؟ مقدمات ونتائج اتقلاب يناير 2١14947‏ ص 8 8 217 57 ومواضع أخرى. 
ويمكن ملاحظة بعض هذه المقولات في: أمين المهدي» الجزائر بين العسكريين والأصوليين: دراسة في 
أزمة الهوية والديمقراطية» ورقة للحوار (القاهرة: الذار العربية. .)١947‏ ص لا” -15. 
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التلاعب بالقواعد وإهدار الضوابط وإسقاط الضمانات» وما آل ذلك من العودة مرة 
أخرى إلى نقطة الصفرء وربما ما قبله فى العملية الديمقراطية. وتواطأت الأطراف 
كلها لخنق الرابطة العقدية لتشير إلى حقيقة الخلل في التعامل مع الديمقراطية. ومرة 
أخرى؛ وفي إطار صناعة الصورة لم ثُرَ الأزمة إلا أن التيارات الإسلامية هي المسؤولة 
عن أزمة الديمقراطية أو تأزيمها. 


وبرز الخلل في إهدار العقد باسم الديمقراطية لتعبّر عن نفاق شديد للتعامل مع 
عالم المفاهيم باردواج وتعدد لا يفهم فيه معنى محدد للديمقراطية. مرة ة بالحديث عن 
ديمقراطية ملهاة أو هزلية ترتبط بشرط فاسخ يجعل من الديمقراطية وهم وتأييد عمل 
فاسخ لها (انقلاب العسكر) باسم حماية الديمقراطية. ومؤشرات هذا الخلل كثيرة » 
بعضها ينصرف إلى خلل القوى السياسية المختلفة في التعامل مع المفهوم الديمقراطي» 
التي تعتبرها وقفاً عليهاء فهي التي تملك حق التفسير والتأويل»ء وهي القادرة على 
توزيع الهبات الديمقراطية» وكذا الأوصاف. وهي القايضة على منح صكوك الغفران» 
الديمقراطية لفئة هنا أو هناك تستبعد ما تراه وتدخل من تراهء ديمقراطية انتقائية» إن 
كانت محصلتها في صالحها فهي ديمقراطية» وإن كانت لغيرها أو عليها فهي ليست 
كذلك. تنتحل الأوصاف والأعذار ولا تنصور هذه العلاقة التعاقدية وممارسة قواعدها 
إل ملهاة ولست مسؤؤلة والتزاما. :وخلل يعؤة' إل 'تضصور السلطة السياسية في 
علاقتها بالديمقراطية؛ ففي ظل بخ السلطة «التنين» وتكريس عناصر الأسطورة فيها فيها 
تبقى الديمقراطية ليست إلا زيف أو ضمن قواعد تشكيل الرضا الكاذب تزييفاً أو 
إكراهاًء الديمقراطية في عرفها كل ما يحفظ للسلطة استقرارها وأمانها واستمرارها؛ 
والشهود كانوا مكمن خلل في هذه العلاقة.» وقد تحولوا عن صفتهمء فهم ليسوا 
شهود عدل. بل وضمن عناصر الصورة والمسبقات خصوم وظلمة. برز ذلك في 
وسط إقليمي وقوى إقليمية تمدّلت في النظم السياسية العربية وقوى سياسية في هذه 
الدول أصيبت بالذعر من الديمقراطية ومحصلاتها إلا أنها أصرّت» في لغة خطاب 
تتجه إلى الداخل؛ أن تجربة الحدث الجزائري لن تؤثر في داخلها أو أمنهاء فما ان 
عادت الأمور إلى نصاها وفق ما ترىء باركت جهاراً أو مهتا سرقة العقد 
الديمقراطي بعمل انقلابي ناسخ لهاء فإذا ما طولبت بالحديث حول الحالة الجزائرية 

قالت إها لا تتدخل في الشأن الجزائري بينما انتهكته قبل ذلك بالتلميح وبالتضريعة 
والقوى الدولية التي تمدّلها حضارة الغرب لا تفتأ أن تعزف معزوفاتها حول ضرورة 
الديمقراطية وتزكية التعددية وتوزيع صكوك حقوق الإنسان» وبرز الحدث الجزائري 
الكاشف ليعلن عن الطابع الدعائي لتلك المقولات؛ التي لا تحدد المصالح بل تحددها 
وتتحكم بها المصالح ويصير فيها الصوت عالياً حينما تحقق مصالحها وتنجزها. . الحدث 
الجزائري أبرز كذلك حقيقة التعامل مع الظاهرة الإسلامية حتى حينما تقبل بقواعد 
اللعبة الديمقراطية» العقد وفق هذا 0 «العقد الملهاة» يتسم بكثير من 
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اللهو في عقد هزله جدّء وهو عقد الديمقراطية تتقرر به مصائر أمم ومستقبل 
شعوب. بنود العقد تؤكد لأحد الأطراف أن عليه إن أراد ألا يعمل سراً ولا يقترف 
عنفاً أن يمارس حقائق التعامل السلمي القائم على التعددية والتسامح وتداول السلطةء 
فإن مارس ذلك ولم يحصل على نتائج تؤهله للتمثيل فهي قوى غير فاعلة» قوتها 
متوهمة» حتى وإن تيقنت الأطراف كافة أن العملية الانتخابية كممارسة ضمن حركة 
النظم السياسية العربية ليست إلا صناعة يحكمها تارة تفصيل القوانين بما يحجب قوى 
معينة عن الفوزء. فإن لم تفلح في هذا الأسلوب فإن إجراء الانتخابات قهراً وتزؤيراً 
عمليات هى فى متناول يد السلطة؛ أما إذا خرجت السلطة عن رشدها وأجرت 
انتخابات نزيهة في ما يشبه الغفوة أو الحلم وجاءت النتائج مؤاتية لهذه القوى التي 
تسمى القيادات الإسلامية فإن هذه القوى ضد الديمقراطية رجعية وإن فوزها «ردة» لا 
نمارسة حقيقية تتعامل مع مقولات خطرة لن تثمر إلا «مقولات الترئص» وصناعة 
سلطات الاستبداد» والسلطة التنين التى لا تلبث إلا أن تعود. ولكنها تعود هله المرة 
بمطالب تمن سمُوا أنفسهم الديمقراطيين واحتكروا هذه الصفة» سواء أكان هؤلاء من 
داخل أو من خارج. العملية الانتخابية تجري فإن آلت نتائجها إليهم أو سمحت 
للقوى الإسلامية بهامش محدود فإنها مقبولة» أما إذا آلت إلى فوز قوى سياسية 
ومجتمعية من سُمُوا التيارات الإسلامية فإن لغة الخطاب تنصرف إلى أن هذا الطرف 
كان عليه من البداية ألا يدخل اللعبة أو يسمح له بذلك» وإن دخلها فعليه ألا يطالب 
بالالتزامات المتولدة منهاء أليست تلك سوى ديمقراطية الشرط الفاسخ» التي استدعت 
عملا ناسخاً. خروجاً على العقد وإلغاءً للعملية الديمقراطية برمتها؟ فهل سنظل نعيش 
أوهام الديمقراطية التي لا يبقى منهاء وفي ظل هذه الممارسات سوى السراب 
الديمقراطي» إذ يتحول هذا الشرط الفاسخ. إلى الإتيان على أصل العقد بالبطلان» 
وفي أحسن الأحوال فهو عقد قابل للإبطال. أليست تلك هي النسخة المعدلة في 
واقعنا العربي التي تشير إلى نسخة مشؤهة وممسوخة من الديمقراطية» فاقدة الضوابط 
وغاتبة الإجراءات» فاقدة الضمانات؟ أليست تلك سوى ديمقراطية الاستخفاف؟ 
ديمقراطية القسمة الضيزى؟ 


ضمن هذه الرؤى يمكن تفسير الحدث الجزائري والخروج بسمات عامة حول 
العلاقة بالفكرة الديمقراطية من القوى المختلفة كافة (التيارات الإسلامية. القوى 
السياسية الأخرى» السلطة السياسية» العسكرء النُظم السياسية العربية والوسط 
الاقليمي الغربي» والتظام الدولي). إنها في جموعها تعبر عن خلل في العلاقة بالفكرة 
الديمقراطية؛ء ليست بعض التيارات الإسلامية إلا أحد جوانبها ومناخ عام مضاد 
للفكرة الديمقراطية مؤاتٍ للاستبداد وقابلياته؛ وهو في كل الأحوال يتطلب رؤية أكثر 
فحصاً وتدقيقاً من تحميل طرف بعينه عبء أزمة الديمقراطية أو تأزيم عملياتها. 


1١٠ه‎ 


“ - نماذج أخرى (الأشباه والنظائر والفروق) 

من منظور الحدث الجزائري 

تساؤل نراه مهماً في اكتمال الصورة؛ يدور حول ما يتركه هذا الحدث الجزائري 
بسماته المتعددة على حالات مختلفة ترتبط بقضية علاقة التيارات الإسلامية وقضية 
الديمقراطية» وذلك من خلال مقارنات بين الحدث وحالات متنوعة (فى السودان ومصر 
والأردن وتونس وغيرها). إن هذه التفاوتات التى تمدف إلى إبراز المقارنات والمفارقات 
في الحالات. هي عملية غاية في الأهمية» توضح عناصر التعميم وحقائق التخصيص. 

الحدث الجزائري يختلف عن كل تلك الحالات فى مصر والسودان والأردن 
وتونس في درجة اكتماله» وهو أكثرها تعلقاً بالعملية الديمقراطية وتمارستها في شكل 
انتخابات تتميز بالنزاهة والحياد» وهى فى نتائجها الأولى أشارت إلى إمكانية أن تتمكن 
جبهة الإنقاذ من طريق الانتخابات من الوصول إلى سدة الحكم سلمياء ووفق قواعد 
تداول السلطة؛ بينما في مصر فإن هذه التيارات لا تعمل إلا في ظل علاقات تجالف 
سياسية» نظراً إلى عدم استقلالها بقناة شرعية مستقلة» وقد مارس «الإإخوان» على 
سبيل المثال تجربة المعارضة البرمائية!*'22 والأمر كذلك في الأردن”*'2. أما تونس فهي 
تتشابه مع مصر في حجب تلك القوى واستقلالها بقناة شرعية يمكنها من خلالها 
الانخراط في العملية السياسية"'"2. بينما يشكل السودان نموذجاً متميزاً في هذا 


(5١)انظر‏ في أهم سمات الحركة الإسلامية في مصر وعلى وجه الخصوص التجربة البرمانية للإخوان 
المسلمين في مصر: صالح الورداني: الحركة الإسلامية في مصر: رؤية واقعية لمرحلة السبعيتيات (القاهرة: 
البداية للنشر والإعلام. 1987)» والحركة الإسلامية في مصر: واقع الثمانينيات (القاهرة: مركز الحضارة 
العربية» ٠99١)؛‏ جيلز كيبل» النبى والفرعون: ترججمة أحمد خضر (القاهرة: مكتبة مدبولي» 2)١184‏ ومحسن 
راضيء معذ. الإخوان المسلمون تحت قبّة البرلمان (القاهرة: دار التوزيع والنشر الإسلامية» 1940). قارن: 
هالة مصطفى» «موقف القوى الإسلامية من التجرية الديمقراطية فى مصرء » ورقة قدّمت إلى : ندوة التطور 
الديمقراطي في الوطن العربي. القاهرة» مركز البحوث والدراسات السياسيةء 4/78 1449/1١ /١‏ 

)1١5(‏ انظر أيضاً فى تجربة انتخابات الأردن وخبرة القيادات الإسلامية فيها: أحمد أبو الحسن زردء 
«الانتخابات البرئانية الأردنية والتعددية الحزبية»؟ السياسة الدولية: العدد 44 (كانون الثاني/ يناير ٠1949)؛‏ 
ص ١84‏ - 14#؛ هالة مصطفىء «الأردن والتجربة الديمقراطية.» الأهرام» /١/١5‏ 214940 ونيفين 
عبد المنعم مسعدء «جدلية الاستيعاد والمشاركة: مقارنة بين جبهة الإنقاذ الإسلامية في الجزائر وجماعة 
الاخوان المسلمين في الأردنء؟ المستقبل العربي» السنة 1. العدد ١48‏ (آذار/ مارس 1991). 

(17) كما يمكن متابعة واقع الحركات الإسلامية في تونس وأهم سمات حركتها حيال النظام 
السياسي وممارستها في سياق العملية السياسية عموماء انظر: محمدين نصرء «حركة النهضة والحكم 
التونسي من التطبيع إلى القطيعة: قرارات سياسية»؛ مركز دراسات الإسلام والعالمء السنة .١‏ العددان ؟ ‏ 
'' (ربيع - صيف 14417). ص 167 11/5. وهي دراسة قيمة تستحق التأمل ولمتابعة» انظر إشارات إلى 
حركة النهضة في: عبد اللطيف الهرماسي»ء «الحركات الإسلامية في المغرب العربي : عناصر أولية لتحليل 
مقارن»» المستقبل العربي » السنة »١5‏ العدد ١67‏ (شباط/ فبراير 2)١9957‏ ص ,5١-1١8‏ 


١٠١١ 


المقام» يمثل محاولة الجبهة الإسلامية اختراق السلطة في عهد الرئيس نميري بهاء ومرة 
بعد إكناق. التحرية الدتغراطية وبرؤ الكو فى انقالات قير الذى اعلن 
عن تبعية لما يسمّى المشروع الإسلامي» وهذا بدوره يقرر علاقات شديدة اللخصوصية 
لهذه القيادات بالفكرة الديمقراطية. هذه المفارقات والمقاربات جديرة بالتأمل عند 
صياغة هذه العلاقة وعند التعميم بصددها. ونظن أممية ذلك عند صياغة رؤية 
تفصيلية وتشريحية لعلاقة هذه التيارات الإسلامية بقضية الديمقراطية التى لا تقف عند 
صدر الخطاب أو الطرح النظري» بل لا بد أن نتطرق إلى واقع الممارسة الفعلية في 
ظل خصوصيات تطرح جوهر هذه العلاقة طرحا متميزا. 

وواقع الأمرء إننا نشير فقط في هذه الحالة إلى الأعمية البحثية لذلك دون 
تفصيل» وحسبنا أن نشير إلى ضرورة ذلك ونحن بصدد وصف هذه العلاقة في 
01013121317 1 ا 
ولكنه يجد حجية إذا ما أضيف إليه مرجعية الواقع وخصوصيته بالنسبة إلى تلك 
التيارات المختلفة وطبيعة مجتمعاتها وتكويناتها. 


رابعا: الخاتمة: المنهج والحدث والقضية والمقترح 

جوهر هذه الخاعة يتعلق بدراسة العلاقة والتفاعل بين عناصر ثلاثة نظنها غاية 
فى الأعمية: التناول المنهجى بما يشير إلى الهدف من هذا البحث من محاولة إعادة 
صياغة الفرضية» وعلاقة ذلك بالحدث وهو الحدث الجزائري الذي يملك عناصر عبرة 
واعتبار يجب الخروج بها منه؛ أهمها جميعاً ضرورة المكاشفة ولكن خارج صناعة 
الصورةء بما يضمن فهماأ أدق وأعمق وأقدر على التفسير والتقويم لواقع الفكرة 
الديمقراطية» وأخيراً علاقة هذا أو ذاك بجوهر القضية التي تفرض بدورها عناصر 
أطروحات مختلفة ومتميزة عند طرح هذه القضية . 


55 المنهج ومحاولة إعادة صياغة الفرضية 
بين صياغة الفرضية المنحيزة وصياغة الفرضية المتميزة: العلاقة بين الديمقراطية 


19) وفى سياق التجربة السوداتية وخصوصيتهاء انظر: حسن الترابي» الجركة الإسلامية في 
السودان: التطور_:الكمنب د اللتهج (الخرطوم:. بعها البهوت والدراسيات الاجتماعيّة؛ حا عايل: 
4 :»؛ وججمال البّاء رسالة إلى الدعوات الإسلامية (القاهرة: دار الفكر الإسلامي» :)١4941‏ ص ١4‏ 
وما بعدها. وانظر قي تقويم هذه التجربة على عهد نميري: جمال البناء الحكم بالقرآن وقضية تطبيق 
الشريعة (القاهرة: دار القكر الإسلامىء .)1١485‏ ص ١14‏ وما بعدها. الظر أيضاً في إشارة إلى 
خضوصية التجارب فى أوطاجاء 'ونخصوصية الذركة الإشلامية 'في الستودات: .سيد دسوقي» امقدمات جذيذة 
في مشاريع البعث الحضاري (القاهرة: مطابع روز اليوسف» 1497): ص 18 وما بعدها. 
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والتيارات الإسلامية تشير إلى فرضية متحيزة تقوم على أساس اجتزاء الصورة ومحاولة 
من بعض عناصرها على مختلف تكويناتهاء فحينما يتحول جزء من الصورة إلى كل 
يطغى على العناصر الأخرى» يصبح الأمر ضمن صناعة الصورة» فتتحلل أحدائنا على 
غرار الغرب» وتتحيّز موضوعاتنا على غراره» بما يكون صناعة الرؤية. ورغم أننا 
نعيش أحداثنا فإننا لا نحللها وفق أبجدياتناء بل نحذّلها وفق أبجديات تتحكم 
بأولويات النسق المعرفي الغربي بما يؤسس صناعة التحليل. ورغم أننا نعيش الحدث 
ونكابد متابعاته وتطوراته» ألا أننا نفشل مرة تلو تلو المرة في تحليله أو تفسيرهء وربما 
تقويمه . وغالب أمرنا أن ننتظر تحليلاات الغرب ونرددها تقليداً ونقلاء وهي تحليلات 
لا تتعامل مع المفاهيم إلا كخيال ظل أو أوهام مسرح»ء وكل ذلك يسهم ‏ وبلا 5 
فى صياغة فرضيات بحثية متحيّزة. وصياغة فرضية متحيزة تعتبر إحدى النتائج 
الجوهرية لبحث يحاول تجميع #اصبر فرضية كلية. التى تشكل مرشدا ونقطة بدذء 
للتحليل الملتزم المستقيم ١‏ التي ته تشير لا إلى مجرد العلاقة بين تيارات إسلامية وقضية 
الديمقواطية» بل ترتكز إلى ضصرورة البحث في واقع الديمقراطية فكراً ولظما وممارسة 

في الواقع العربي» وهذا بدوره يفرض مساراً تحليلياً غير الذي يرتكز على فرضية مجتزأة 
تكمن في داخلها عناصر التوجه إلى مسار بحثي غتلف؛ لت عرس 
التى تشير إلى عناصر الصورة الكلية لكافة القوى السياسية» وتشير 3 أزمات متعددة 
ومتشابكة ومتساندة تسهم فيها معظم هذه القوى, إن لم يكن كلها بنصيب كبير. 
والحدث الجزائري بدوره يزكي هذا المنهج الذي يرى أن إعادة صياغة الفرضية أمر 
حيوي» يعنى بكلية الظواهر وتشابكها والدخول إلى أعماقها لا الوقوف عند 
أعراضها. الحدث الجزائري لو استطعنا من خلاله صياغة تعريف الديمقراطية تعريفا 
إجرائياً سيقودنا إلى تعريف أقرب إلى المسخ المشوّهء لا يمت إلى الجوهر الديمقراطي 
بصلة. إنها مسائل متعلقة بالمنهج وضرورات ضبط العلاقة بين الواقع والتغييرء وضبط 
نسب التأثير بينهما ودوائره. 


الحدث الجزائري: العبرة والمكاشفة خارج صناعة الصورة 
العبرة في الحدث هي جوهر الاستفادة منه. إلا أن حقائق الاعتبار لا يمكن أن 
نتلمسها دون ضرورات المكاشفة والمصارحة. إن بعض وسطنا الأكاديمي والبحثي ما 
زال يتعامل مع كثير من ظواهرنا وقضايانا البحثية بقدر شديد من النقاق» نتطوع فيه 
0 والمكاشفة ضرورة في تفهّم أزماتنا والوسط الذي يشكل عناصر بقائها 
ستمرارها. فماذا عن ديمقراطية الشرط الفاسخ التي تحولها إلى نموذج هزلي يفقد 
مار ويقصي عنه كل التزاماته؟ وماذا عن نتائج العملية الانتخابية التي 
تتأكد من خلالها ضرورة تطبيق قواعد اللعبة الديمقراطية» فإذا يها تنتقل إلى ديمقراطية 
1١١‏ 


القسمة الضيزى وديمقراطية فى حماية العسكر فى ظل انقلاب» سُمَى دستورياًء وفى 
ظل مقولات تفجر الديمقراطية. كل هذا يشير إلى تساؤل أساسي: هل نحن 
ديمقراطيون» هل أزماتنا تتعلق بالسلطة أم أن معظم القوى السياسية هي شرط بقائها؟ 
هل الديمقراطية أو الشورى يمكن تجزتتهاء وإذا كانت الديمقراطية قيمة والشورى 
ضرورة» فأين نحن من كليهما؟ 

هل الغرب تهمه حقيقة ديمقراطيتنا أو حقوق إنساننا أم جهمه مصالحهء وبقاء 
شروط تحقيقها المتمثلة في التبعية؟! علينا دائماً أن نفطن إلى ازدواجية في الخطاب 
تشكل قرائن لا بأس بهاء تجعل من مصلحته لا الديمقراطية في هدف النظام الدولي 
بأقطابه» ما بالهم يفرّقون بين عسكر الجزائر وعسكر السودان» والعسكر ملّة واحدةء 
ما بالهم يتحدثون عن عسكر الجزائر كحماة للديمقراطية» وعسكر السودان كمنتهكين 
لها؟ ما لهم لا يتحدثون عن حياد الجيش كأحد شروط العملية الديمقراطية؟ ما لهم 
يتحدثون عن مجلس مُعينٌ في السعودية كخطوة رائدة في طريق الديمقراطية وعن 
مجلس مُعين في السودان كردة ومحاولة إضفاء شرعية على نظام عسكري مستبد؟ 

تساؤلاات كثيرة ند تشير إلى حقائق الاعتبار ذ فى الحزائر» التي 3 تعنى أن الخروج من 
أيه أزهة ومعنة ازمة الدمسة اظة والقو رص اراد وعد 9 من الاستبداد 
كذلك . إلا أن هذا الحدث يقول إننا لم نرد بعد. والعدة مفقودة أو تكاد. وهو يؤكد 
أن القابلية للاستبداد هي أهم محاضن الفرعونية» وأن أزماتنا في معظمها قابليات» 
وهي تعني ضمن ما تعني أن علينا ألا نجعل السراب الديمقراطي نهاية التاريخ بالنسبة 
إليناء بل علينا أن نعيش الديمقراطية ‏ أو الشورى ‏ بأصولها وشروطها وحقائقها 
والذي يشير بأكبر قدر إلى أن قابليات الاستبداد كمناقض للديمقراطية ما زالت راسخة 
في جتبات هذا الواقع. وهو يشير كذلك إلى أننا ما زلنا نفتقد مقدمات الواجبء فإذا 
ما اعتبرت الديمقراطية أو الشورى وا فإن مقدمتيهما ما زالتا مفتقدتين. إن 
عناصر المنهج وكذلك الحدث الجزائري تشير إلى ضرورة إعادة صياغة فرضية متميزة» 
فحواها لاذا دائماً نصل فى المنتهى إلى حافة السراب الديمقراطي؟ 


” - القضية: أطروحات مختلفة ومتميزة حول العلاقة 
بين الديمقراطية والتيارات الإسلامية 
قفية التلاقة بين الفيبقل اطية والغتارات الأسلامة تى لل القرفية المتميرة 
والحدث الجزائري» والعبرة» ما زالت تستأهل كثيراً من عناصر المتابعة» التي تشير إلى 
قضية الديمقراطية ذاتها داخل تنظيمات التيارات الإسلامية» وعلاقتها بعضها ببعض» 
في ضوء قواعد وآداب الاختلاف» وعلاقتها بالقوى السياسية الأخرى التي تشير إلى 
0 


ضرورات الحوارء وتشير إلى ضرورة البيبحث في موضع الحركات والتيارات الإسلامية 
من المجتمع المدني'*'2 وتفاعل مختلف قواه للدفاع عن قيم الجوهر الديمقراطي وحقائق 
الشورى» وهي تفرض كذلك عناصر النقد الذاتي التى يجب أن تمارسه مختلف القوى 
السياسية» .زعا فيها التتارات الامتلامية: خل أن تعرف إل أن مارسة ذلك لا تمه 
بدعرى الجماعة والطاعة» وإنما تفيد في إبراء الكيان وتلك التنظيمات من 
ا 1 


وأزمة الخليج الثانية والحدث الجزائري كلاهما يفرض ضرورات المراجعة» لأنهما 
أوضحاء وبشكل لا يمارى.ء حقيقة علاقة مختلف القوى السياسية بالفكرة 
الديمقراطية»؛ وأشارا إلى جوهر الخلل فى هذه العلاقة بما فيها التيارات الإسلامية» 
وأفرزا ازدواجية مقيتة في عناصر خطابنا السياسي في اتهامات متبادلة بالاستبداد 
وفقدان الدسقر اط 000 


وعلاقة التيارات الإسلامية يقضية الديمقراطة تفرض ضنوورات تحديد العلاقة 
بين الديمقراطية والشورى وحقوق الإنسان وموضعها من كل منهماء إذ تمَثّل ذلك 
الحد الأدنى للكفاف الديمقراطى» كما تفرض ضرورة الحديث عن الشورى. حديث 
الأجراءاك كعيلة فن غابة الأهية :واضحت تتطلب عتاضر متها جديد وعكد 
ولقواضل سنس ملعي ها عدن بوسدرائنة مجة هه للوسنامز اللدبتفر طبه بؤدراقية 
التجارب والخبرات الإسلامية ودراسة متفحصةه. وفقه الواقع السياسي الداخلي والدولي 
وحدود كل منهما على التفكير في التجارب المتنوعة» وتحويل الشورى من مجرد شعار 


(18) لا شك في أن موضع الحركات والتيارات الإسلامية في المجتمع المدني وتكويناتها ومؤسساته 
أمر يتطلب متابعة بحثية. في هذا السياق» انظر إشارات تعين في دراسة تفصيلية لهذا الموضوع في: 
سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل » «المجتمع المدني والدولة في الفكر والممارسة الإسلامية المعاصرة (مراجعة 
منهجية)»2 ورقة قدذمت إلى: المجتمع الماني في الوطن العربي ودوره في نحقيق الديمقراطية: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء 2)١997‏ ص  ”3/4‏ 
للش ١‏ 

(19) لا شك في أن لغة النقد الذاتي داخل القوى السياسية والتيارات الإسلامية على وجه المخصوص 
تشكل ضرورة من الضرورات» وذلك خروجاً عن لغة الاتهامات» وكذلك افتراض العصمة في التكوينات 
الاجتماعية والسياسية الإسلامية» وهى أمور لا شك يمكن أن تثري تجارب الحوار بين القوى السياسية 
المختلفة» وتشدد على فاعلية أكبر في حركتها وحشد الجهود الفاعلة في مواجهة خصومهاء سراء في 
الداخل أو في الخارج . انظر على سبيل المثال: عبد الله النفيسي» عحرّر ومقدّمء الحركة الإسلامية: رؤية 
مستقبلية» أوراق النقد الذاتي (القاهرة: مكتبة مدبولي» 1484١)؛‏ خالص جلبي. في النقد الذاتي: ضرورة 
التقد الذاتي للحركة الإسلامية (بيروت: مؤسسة الرسالة» 4814١)؛‏ يوسف القرضاويء. الصحوة الإسلامية 
بين الجمحود والتطرف. كتاب الأمة (قطر: رئاسة المحاكم الشرعيةء 7٠4١ه)ء‏ انظر ملفاً خاصاً حول: 
#الحركة الإسلامية المعاصرة بعد خمسين عاماً من التجربة: دراسات ونقدء؛ الحرس الوطني» السنة 231 
العدد ١١5‏ (شباط/ فيراير 1997). 


1١6.6 


أو قيمة إلى وسائل وإجراءات7:”) 


- مقترح حول دراسة التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية 

في ضوء القواعد والضوابط المنهحية 

واقع الأمر أن دراسة هذا الموضوع يمكن أن تتم على أكثر من مستوىء 
وتتفاعل في بناء الصورة. صدقاً وعدلاء خروجاً عن صناعة الصورة أو تشكيلها وفق 
مسبقات لا نظنها تنتمي إلى دائرة الفهم أو حقائق الضبط الواجب تبئيها عند تحليل أي 
ظواهر ترتبط بواقعنا السياسي العربي والإسلامي المأزوم. 

ويمكن أن نشير إلى أهم تلك المستويات على نحو تتكامل فيه عناصر الصورة 
كل بمقدار ودون إفراط أو تفريط: 

سكو النظام الدولي والظاهرة الديمقراطية وحقيقة التوجّه حيال الظاهرة 


المختلفة. 


- مستوى واقع الدول المسلمة في ظل التشرذم الذي أصابها وذلك في ضوء 
سيادة مفهوم «الدولة - القومية؟؛ الذي يعد واقع تعامله مع الفكرة الديمقراطية» 
والممارسة من خلالهاء نوعاً مهماً ضمن هذا الواقع. 0 التيارات الإسلامية 
بالديمقراطية . لا يمكن تبين حركة هذا المستوى وخطوطه وسماته العامة وتمايزاته إلا 
من خلال قواعد مقارنة ممتدة ومتنوعة بين هذه النماذج. 


8 - مستوق واد قع النظم العربية » التي تعذ ضمن هذه الدول المسلمةء إلا أنها 
تتميّز في رؤيتها دورها الإسلامي » أو في رؤية أطراف أخرى لهذا الدور. تعدد 
الأدوار وتكاملها ربما يوضح لنا ضرورة رؤية هذه العلاقة بين الظاهرة الإسلامية 
والظاهرة الديمقراطية ضمن هذا الوسط الذي يحيط بها. إن التعامل مع الفكرة 
الديمقراطية أو الممارسة من خلالها لا يقتصر بحال على الثيارات 0 ورؤية 
موققها العام وسماته ومواقفها المتنوعة وتميراتهاء وتبين حدود «العام) و«الخاص)» 
المطلق والمقيّد فيه بما يفيد فى بناء الصورة لا صناعتها تزييفا وتشويباً أو انتقاء» كما 


(2) انظر في هذا السياق حاولة فكرية ونظرية تهتم بفقه الواقع وجانب التطبيق حول قيمة الشورى 
وتحويلها إلى نظم وإجراءات: توفيق الشاوي» فققه الشورى والاستشارة (المدنصورة: دار الوفاء للطباعة 
والنشرء ؟191١).‏ 


وتحوي كتابات أخرى بعض الرؤى في تنظيم الشورى وتحديد إجراءاتهاء ودراسة العملية السياسية 
والظواهر المرتبطة بهاء إلا أنها لم تعالج عناصر الموضوع كافة كشأن الدراسة السابقة الشاملة. انظر على سبيل 
المثال : سعيد خحوىء دروس من العمل الإسلامي » ط ١‏ (حلب: دار السلام للنشر والتوزيع» *ل4م9١).‏ 


املا 


أن هناك من النظم التي تعلن تبئيها لتوجهات إسلامية ومذهبية إسلامية من له مواقف 
متفاوتة تجاه قضية الديمقراطية أو الشورى (السعودية - السودان. . . الخ). 

5 - مستوى القوى السياسية المختلفة» بما فيها رؤية التيارات الإسلامية للفكرة 
الديمقراطية وواقعهاء وهو أمر يثير حقائق تتعلق بالتفكير في قضية «الهوية' 
و( الاجعية انقلنها بسع بعيدة بأى حال عن جره الطفيفة الدبمق ائلية .. العلاقة 
المتبادلة بين هذه القوى السياسية؛ لا تتخذ مسارأ صاعداً فحسب أو تقتصر على مسار 
هابطء ولكنها علاقة متبادلة ومتفاعلة تؤثر فيها عناصر صناعة الصورة المسبقة» كما 
يؤثر ذلك فى أشكال وأساليب التعامل المستقبلية. مستوى العلاقة بين القوى السياسية 
المختلفة أمر من الأهمية بمكان في هذا السياق. 


- مستوى القوى الاجتماعية والثقافية والإثنية في ما اصطلح على تسميته 
«التعددية» لتعبّر عن ظاهرة شاملةء تشتمل على كل الخنصوصيات التى تحملها تلك 
العديعات العرحة والاسلاونة عنايةة .. ومن امن انان بعض قفانا: #كلاسكة 4 ازتنطت 
إثارتها بحقيقة توجه التيارات الإسلامية حيال أفكار بعينها. ونظن أن هذه المعالجة 
بالقطعة أحد مداخل تشويه الظواهر. ولدراسة هذا 00 غل تسيل المفال + ستجد 
هنا «التيارات الفكرية المختلفة والمخالفة». التيارات ذات الديانات المتعددة فى ما 
اصطلح على تسميته «قضية الأقليات1» والقضية التي تتعلق بالنوع في ما اصطلح على 
تسميتها «قضية المرأة؛: وغير ذلك من قضايا تيدو لنا ضمن صناعة الصورة أكثر من 
كوا تدرّس بمنهج علمي قويم؛ وهي أقرب إلى جمع الاتهامات أكثر من كرنها حقائق 
يُراد التوصل إليهاء تسهم في بناء الصورة على حقيقتها. 

5 مستوى التكوينات والتنظيمات الداخلية لهذه القوى السياسية والاجتماعية 
والثقافية بما يشير إلى القواعد التي تحكم عملها الداخلي وإجراءاتها التنظيمية؛ وذلك 
ضمن قواعد تسييرها الذاتي» على أن تظل دراسة هذه القوى بشكل مقارن أقرب ما 
يكون إلى الرؤية العدل والصدق في هذا المقام. طرق تكوين تنظيماتها وتسيير أمورها 
اليومية والموسمية وانتخاب قياداتمها وأساليب صناعة واتخاذ قراراتها... كل تلك 
عمليات يستدل منها على الموقف من الجوهر الديمقراطي؛ وكذلك التوجه حيال 
الممارسات الشوروية. 

/ا ‏ مستوى تشرييخ التيارات الإسلامية في سياق الرؤية العامة للظاهرة 
الإسلامية. كما أشرنا إلى أن الظاهرة الإسلامية» وتسميتها بذلك لا يعني بأي حال 
التوجه إليها باعتبارها كتلة مصمتة لا تنوع بين عناصرها وتياراتها وقواها الفاعلة. 


توجه الرفض والانعزال عن حركة عدا السياسية» وهو أقرب إلى عدم 
الاعتراف بشرعية السلطة (السلطة الكافرة) أو ت تكفير المجتمع (الجاهلية)» وهو يعنى 
بالبراءة ويجعل ذلك أحد بل وأهم مداخله للتعامل مع السلطة - وريما مع المجتمع 


١٠٠١و‎ 


وبخاصة السياسي (رفض السلطة ‏ عدم شرعية النظم السياسية ‏ عدم الانخراط في 
الأنشطة السياسية مثل المشاركة السياسية السلمية فى الانتخابات بكل مستوياتهاء دائرة 
وحلقة العدك المفرغة بين السلطة تلك التماعات القن قد تتازعها اجتكار القوى 
واتعخدانيا 6 ١‏ 


توجّه الحركات السياسية والاجتماعية» التي لها رؤيتها في التعامل مع السلطة 
لا تصل إلى حد الرفض المطلق الذي يوقعها في سياق المواجهة العنيفة مع النظام 
السياسي أو القبول المطلق الذي ترفضه حقيقة مرجعيتها الإسلامية» ومن ثم فإنها 
تمارس العمل السياسي» والنقد والمعارضة السياسية والانخراط في أساليب المشاركة 
السياسية والعملية الحزبية والتحالفات السياسية. 


- التوجهات الإسلامية التي لا تتخذ شكلاً تنظيمياً؛ وربما يتخذ ذلك أشكالاً 
تنظيمية مستقيلاً: أو أشكالاً أولية تتخذ شكل العمل الطوعي والثقافي والفكري مثل 
المفكرين والمثقفين ذوي الاتهاهات الإسلامية. ولا شك فى أن هؤلاء يمتلون حركة 
اجتهادية واسعةء ويبدون آراءهم حيال القضايا المعاصرة سواء كان ذلك في الندوات 
أو في البحوث والمؤلفات. وهذا التيار الذي يمثل «الفكر المعملي» أو الرؤى النظرية 
لا يعني أنها منبتة الصلة بالواقع السياسي. إلا أنها تعبّر عن محاولة بيان موقف 
المرجعية الإسلامية من مفاهيم مثل (الديمقراطية ‏ الحزبية ‏ النيابة ‏ المعارضة 
السياسية ‏ المرأة - الأقليات. . . الخ). 


- الكتلة الغالبة» التي تمقّل السواد الأعظم»ء والتي تتعاطف وأصول هويتها 
المتمئّلة في الإسلام؛ وهي تعبّر عن ١كتلة»‏ متنازعة؛ إذ تشكل جسد المواطنة في 
الدولة القومية» وتحرص السلطة السياسية على ترويضها لمصلحتهاء بينما تحرص القوى 
السياسية الأخرى على استقطاها كواحد من أهداف حركتها السياسية؛» وكإحدى 
القواعد التي استقرت في التعامل مع التجارب الانتخابية في مستوياتها كافة. وتبِينُ 
رؤية هذه الكتلة لا يمكن إلا فى شكل مقابلات ميدانية ممتدة؛ متنوعة العيّنات» 
ومحاولة البحث في دقة تمثيلها المجتمع الكلي ما استطاع الباحث إلى ذلك سبيلاً. 

- العلاقة بين هذه القوى السياسية المختلفة ومدى شورويتها وتمسّكها بالجوهر 
الديمقراطى . 

8 العلاقات المتبادلة ا القوى السياسية الرنتعية (الشلماة) والقوى السياسية 

0 الختلفة؛ وأثر ذلك في قضية ل «فكراً ويُظما و 

- السلطة التنفيذية وحقيقة التعامل مع القوى السياسية الأخرى ضمن منظوري 
الشرعية والديمقراطية . 
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- العسكر وقواعد اللعبة السياسية والعملية الديمقراطية . 


- قوى المجتمع الماني ودخولها الانتخابات (الحزبية ‏ البرلمانية ‏ المحليات - 
النقابات ‏ الأندية - الهيئات الثقافية. . . الخ) . 


84 التناول الحزئي للظاهرة الديمقراطية وتشريحها والإمساك بجوهرها؛ وهو ما 
يعني ضرورة تبين الموقف المتكامل لهذه التيارات من المفاهيم المختلفة التي تدخل 
ضمن المنظومة التي يشير إليها الجوهر الديمقراطي (الهوية - تنصيب السلطة وتداولها - 
صنع القرار ‏ الشرعية ‏ التعددية - حقوق الإنسان ‏ الأغلبية ‏ الرقابة ‏ الحزبية - 
الآليات الديمقراطية. . . الخ). 


٠١‏ - تفاعل هذه المستويات.» ضمن قواعد منهجية تحكم دراسة هذه التفاعللات 
بينها جميعاً.ء يعبّر عن ضرورة أن تتم الدراسة وفق القواعد المنهجية الصارمة التي تبني 
الصورة لا تصنعهاء وتبيتها لا تطمسهاء ونشد على عناصرها لا تَجرّئهاء وتنفذ إلى 
العمق لا تقف عند سطحها ومظاهرها. 


ل 


القيادات السياسية 
الاسلامية المتنوعة 


الوسط السياسي ا 

القوى السياسية الأخرى ل 58 
ل ة السياسية - 

دور المسكر 0 والكلية والش.ول 

الوسط الأقليمي والقورى ا 

الإطار العالمي 3 


التفاعل بين هذه القوى 


1 0 الأردن 
شباه 0 وق السودات 


بسسييوح العردية 
0 0 تماذج أخرى 


التيارات الإسلامية 7 


/ ” سرد 


العلاقات ا هذء الرزى 


الفصل الرابع 
الدولة الإسلامية بين الإطلاق المبدئنى 
والتقييد النموذجي'”* 


لؤي صافي '**) 


تمهيد 

مفهوم الدولة الإسلامية من المفاهيم التي حازت في الآونة الأخيرة اهتمام 
الدوائر العلمية والسياسية» واستقطبت مواقف متعارضة تراوحت بين تأييد كامل من 
ناحية؛ واستنكار شامل من ناحية أخرى. وتعود حالة التجاذب الفكري المحيقة 
بمفهوم الدولة الإسلامية إلى عوامل متعددة يمكن إرجاعها إلى ظاهرة الازدواج الثقافي 
التي تعانيها الأمة. وتتجلى هذه الظاهرة في انقسام القيادة الفكرية للأمة إلى جبهتين» 
تتمثل أولاهما فى حماة الموروث الثقافى الإسلامى» ويعتمد موقف هؤلاء على شعور 
توق بالا عنالة:الأيقائية»: واحساس عميق بقضون الرويةالقزمة ربعا شل تانيعينا 
في أنصار الحداثة الغربية. ويستند موقفهم إلى رغبة عارمة في مواكبة قطار التقدم 
المادي والتقني» وتحقيق الفعالية البشرية”" . 


(*) نشر هذا البحث فى : المستقبل العربى» السنة 15ء العدد ١78‏ (كانون الأول/ ديسمبر ))١9197‏ 
ص 105-47 , ١‏ 

(##) أستاذ العلوم السياسية المشارك في الجامعة الإسلامية العالمية في ماليزياء والماير التنفيذي 
للمعهد العالمي للفكر الإسلامي - ماليزيا. 

» يرتبط مفهوما الحدائة والتحديث اليوم بفكرة الاختراق الثقافي الغربي للعقل العربي المسلم‎ )١( 
نظراً إلى استناد عملية التحديث في العالم العربي الإسلامي إلى معايير منبثقة أصلاً من التجربة الحضارية‎ 
الغربية. بيد أننا نعتقد أن الصفة الغربية لعملية التحديث صفة طارئة وليست جوهرية» وهي لذلك لا‎ 
. تعكس تطوراً أصيلاً نابعاً من الذات» بل تمقل استلاباً قميناً بتكريس حالة التبعية الثقافية والحضارية الراهنة‎ 
وتصبح عملية التحديث أصيلة عندما ترتكز على القيم الحضارية للأمة وتعمل على تطوير الثقافة الذاتية.‎ 

1١1١ 


ولقد أدّى يروز الازدواجية الثقافية إلى إفراز تناقضات حادة على ساحة العمل 
السياسي بين أنصار الأصالة والحداثة. ففي حين يصرّ الفريق الأول على إحياء النموذج 
السياسي التاريخي للنظام الإسلامي» واعتباره الدموذج الأوحدء يرى الفريق الثاني في 
نبذ الماضي وتيني أشكال التنظيم الغربية البديل الأمثل لحل مشكلات الإنسان 
المعاصر. ويبدو للمتأمل أن كلا الفريقين يعكس حالة انحراف تصوري» وتطرف 
سياسي. فكلاهما عاجز عن التمييز بين المبدأ وتطبيقاته التاريخية. فبينما يدعو أنصار 
التراث إلى إحياء القوالب التاريخية» ينادي أتباع التحديث باستعارة المؤسسات الغربية. 
والمطلوب استيعاب المبادىء واستلهام المقاصدء ثم الاجتهاد لصياغة نموذج حضاري 
يتوافق ومبادىء الحق ويستجيب لمشكلات الأمة الراهئة. ذلك أن اعتماد الحداثة 
كأساس وحيد لتوجيه حركة الأمة يؤدي إلى اقتلاع الفرد والمجتمع من أسسهما الثقافية 
والحضارية؛ وإبعادهما عن جذورهما الإيمانية والأخلاقية؛ وبالتالي إلقائهما في خضم 
التبعية الاقتصادية والسياسية والثقافية. وبالمثل» فإن التقوقع في قوالب الماضي ورفض 
حركة التجديد والاجتهاد» والتحرج من عملية النقد الذاتي» يكرس حالة الفوضى 
والجمود التي تعيشها الأمة بكل الامهاء ومظاهر الخزي التي تطبع حياتها. لا بد 
إذأء من تمييز الخبيث من الطيبء. والعارض من الأصيلء والحكم على الأمور 
والأشياء لا من خلال توافقها الشكلي مع صور الماضي» أو مناسبتها الآنية لاحتياجات 
الحاضرء بل من خلال انسجامها مع المبدأ وتحقيقها آمال وطموحات المستقبل. 


وفي خضم الصراع بين حماة المتأصل الموروث ودعاة الوافد المستحدث» ضاعت 
ملامح الدولة الإسلامية. وأضحى البحث من جديد عن معام النظام السياسي الذي 
يتوافق مع قيم أبناء الحضارة العربية الإسلامية وثقافتهم وطموحاتهم. واحداً من المهام 
الملقاة على كاهل المفكر المعاصر. ومن هذا المنطلق تبدف الدراسة الحالية إلى إذكاء 
الحوار الدائر حول طبيعة الحياة السياسية ضمن الدولة الإسلامية» والتشديد على 
ضرورة تجاوز الخصوصية التاريخية للنظريات الفقهية التقليدية» وتلافي القصور المنهجي 
للتنظير المعاصرء والدعوة إلى تأصيل نظام سياسي يعتمد المعيار الإسلامي ويؤطر له 
في محيط اجتماعي وسياسي مختلف في بنيته ومتطلباته عن المجتمع الذي واكب بروز 
الفقه السياسي في تاريخ الفكر الإسلامي من ناحية» والمجتمع الغربي الحديث من 
ناحية أخرى 


يتجاوز إطار البحث 0 فإننا لي بإلقاء الضوء 000 ) الإشكاليات المتولدة 


(؟) أعددنا دراسة موسعة بعنوان «العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإسلامية». 
للاستفاضة فى بحث الأسس الكلية للدولة الإسلامية وبليتها العامة؛ نرجو أن نتمكن من نشرها قريباً. 


1١1 ؟‎ 


داخل النظرية السياسية التاريخيةء أو الناجمة عن إسقاط النموذج الغربي للدولة على 
المحتوى المعرفي للثقافة العربية الإسلامية. ويقتصر تحليلنا الحالي على إشكاليات ثلاث» 
تتعلق الأولى بسبر القواعد العامة التي أطرت للفعل السياسي في دولة المدينة: بغية 
التعرف إلى طبيعة المبادىء التي تحكم الحياة السياسية ضمن النظام الإسلامي» بينما 
ترتبط الإشكالية الثانية بالمشاركة السياسية وطبيعة القنوات المتوافرة لأفراد الجماعة 
السياسية للتأثير في منحى القرار السياسي ومضمونه. أما الإشكالية الثالثة فتعلق بتأثير 
الصبغة الإسلامية للدولة في البنية التشريعية والقانونية؛ وحق الجماعات غير الإسلامية 
في تقرير ضوابط السلوك الاجتماعي لأبتائها. وتان ها في القرار السياسي للدولة . 


أولا: المحتوى المعرفي والقالب المستعار 

اكتسب مفهوم الدولة الإسلامية في العقود الأخيرة ملامح دخيلة أدث إلى 

تشويه معالمها ووسمها بسمات غريبة عنها. فقد أصبح النظام السياسي الإسلامي قريئا 
للتعصب الديني» وهو النظام الذي اعتمد خلال تاريخه الطويل مبدأ التسامح الديني 
عندما كان خصومه منهمكين في إنشاء محاكم تفتيش وتجهيز حملات «تطهيرا عرقي 
ووون”": كنا أضسن "الفكر السياسى الاسلامن رديفاً للاتجداد والتتلط السياسى» 
وهو الفكر الذي أصرٌ عبر التاريخ على حصر سلطات راس الدولة ضمن الدائرة 
التنفيذية وإسناد مهمة التشريع إلى الدوائر العلمية والفقهية» يوم كان ملوك وأمراء 
الأمم الشرقية والغربية يمتلكون سلطات تشريعية مطلقة. 

وعلى الرغم من اعتقادنا أن الفكر العلماني يتحمّل مسؤولية التشويه الذي طرأ 
على معام النظام الإسلامي» نظراً إلى إسقاطه نتائج التجربة السياسية الغربية على الواقع 
التاريخي الإسلامي» فإننا نحمّل الفكر الإسلامي المعاصر قدراً مساوياً 5 
لسببين: الأول أن الفكر الإسلامي المعاصر حاول إعادة تشكيل المحتوى المعرفي 
الإو ا قوالب فكرية مستعارة من تجرية مغايرة. لذلك نجد أن مفكراً 
مؤثراً مثل أبي الأعلى المودودي يصف الدولة الإسلامية بالشمول» فيكتب: «١فمن‏ 
الظاهر أنه لا يمكن مثل هذا النوع من الدولة أن تحدّ دائرة عملهاء لأما دولة شاملة 
محيطة بالحياة الإنسانية بأسرها وتطبع كل فرع من فروع الحياة الإنسانية بطابع نظريتها 
الخلقية الخاصة وبرنامجها الإصلاحي الخاص؛ فليس لأحد أن يقوم في وجهها ويستثني 
أمرأً من أموره قائلاً إن هذا أمر شخصي لكيلا تتعرض له الدولة. وبالجملة»؛ إن 
الدولة تحيط بالحياة الإنسانية وبكل فرع من فروع الحضارة وفق نظريتها الخلقية 


() ما يحدث اليوم من عمليات «تطهير؛ عرقي وديني في البوسئة والهرسك على مرأى ومسمع من 
دول المنظومة الغربية التي تملك القوة لوقف المذابح لكنها تفتقد الإرادة للقيام بذلك» يعيد إلى الأذهان 
حملات التطهير العرقي والديني التي قادها القوط ضد المسلمين واليهود في الأندلس. 


1١1 * 


وبرناجها الإصلاحى. فإذاء هى تشبه الحكومات الفاشية والشيوعية بعض الشبه. 
ولكن مع هذه الهيمنة (11[ل1ه2)10 لا يوجد فى الدولة الإسلامية تلك الصبغة التى 
اصطبغت بها الحكومات المهيمنة (101311:85128) والاستبدادية (1201185182ئا4) في 
عصرنا هذا. فلا يوجد في الدولة الإسلامية شيء من سلب الحرية الفردية؛ ولا أثر 
للسيطرة «الديكتاتورية» والزعامة المطلقة» . 

إن المقتطف السابق يعكس حالة تخليط بيّنة. ففي فقرة واحدة يسم المؤلف 
الدولة الإسلامية بالشمولية» ويشبهها بالدولة الشيوعية والفاشية» ويشدّد على أن ليس 
«الأحد أن يقوم في وجههاء ويستثني أمراً من أمورها قائلاً هذا أمر شخصي خاص 
لكيلا تتعرض له الدولة»» ليعود فينفي بعد جملتين أن يكون «في الدولة الإسلامية 
شيء من سلب الحرية الفردية» أو «أثر للسيطرة «الديكتاتورية» والزعامة المطلقة». 

أما السبب الثاني للتشويه الحاصل في فهم طبيعة الحياة السياسية ضمن الدولة 
الإسلاميةء فيعود إلى قبول الفتروج السياسي التاريخي من دون إخحضاعه لعملية نقد 
وتمحيصء» لذلك نجد المودودي يشدّد على حق القيادة الرسعية قيول: أ زفقي قرال 
الشورى» اتباعاً لوقف الفقهاء المتقدمين» 00 على مسؤولية القيادة . ففي سياق 
بحث أسس الحكم الإسلامي؛ يوجب المودودي اعتماد الرئيس على مبدأ الشورى في 
قراراته ؛ لكنه لا يلزمه اتباج قرار الشورى». انحر موارات» اا 000 7 
اله ولس : من الحظور الشرمي أن لهي هذا لين بأصوات 0 
وآرائهم» وإن لم يكن له نظير في عهد الخلافة الراشدة»'''. ويتابع المودودي تفصيل 
أ سس الحكم الإسلامي» وتحديد العلاقة بين مجلس الشورى والرئيس » أو الأميرء 
فيقول: «والأمور التي تُقضى في هذا المجلس بكثرة آراء أعضائه في عامة الأحوال» 
إلا أن الإسلام لا يجعل كثرة العدد ميزاناً للحق والباطل. #قل لا يستوي الخبيث 
والطيب ولو أعجبك كثرة الخبيث7#", ٠‏ فإنه من الممكن في نظر الإسلام أن يكون 
الفرد أصوب رأياً وأحَدَ بصراً في المسائل من سائر أعضاء المجلسء» فإن كان الأمر 
كذلكء فليس من الحق أن يُرمى برأيه لأنه لا يؤيده جمع غفير. فالأمير له الحق أن 


(:) أبو الأعلى المودوديء نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء ترجمه من الأردية 
جليل حسن الإصلاحي ([الرياض]: الدار السعودية للنشر والتوزيع. 8٠5١ه/1986م).‏ ص 49. 

(5) نممّل بكتابات المودودي للتدليل على أطروحتنا نظراً إلى كونه واحداً من أكثر المفكرين 
الإسلاميين» إن لم يكن أكثرهم على الإطلاق» تأثيراً في تشكيل الفكر السياسي الإسلامي المعاصر. ورغم 
بروز توجهات إسلامية مخالفة في الآونة الأخيرة» كتلك التي تمَتَلها كتابات الترابي والغنوشي» فإن 
طروحات المودودي لا زالت إلى الآن تستأثر بتفكير التيار الإسلامي العام . 
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يوافق الأغلبية في رأيباء وكذلك له أن يخالف أعضاء المجلس كلهم ويقضي 
0 3 
برأيه) 


إن طرح مسألة حق القيادة في قبول أو رفض قرار الشورى بناءً على مقولة إن 

الحق لا يتبع الأغلبية بالضرورة. ينطوي على تخليط واضح بين آليات الاجتهاد المعرفي 
وآليات التقرير السياسي. لا شك في أن الحق لا يتبع الأغلبية بالضرورة» ب قد 
يظهر على لسان القلة القليلة. لكن اتباع الرأي الأصوب وتحقيقه يجب أن يتم من 
خلال الحوار وتبادل الأفكار والآراء وإقناع جمهور المواطئين» لا من خلال سيد 
نالوائ وحمل الجمهور على اتباع زأئ رجل فرد أو حفنة من الأشخاص . فإعطاء 
القيادة السياسية الحق في الضرب بآراء الآخرين عرض الحائط قد يؤدي إلى حمل 
الأغلبية المخطئة على رأي الأقلية المصيبة حيئاًء ولكنه يؤدي أيضاً إلى حمل أغلبية صائبة 
على رأي أقلية خاطئة أحياناً. فالقضية في جوهرها ليست قضية مقابلة بين معياري 
الحق والعددء والخلوص إلى أن الحق هو المعيار الذي يتناسب مع عقيدة المسلم 
وقيمه. القضية» في تقديرناء قضية تعيين الآلية التي يتم عبرها قبول أو رفض الخطط 
السياسية التي تعتمدها القيادة التنفيذية. والسؤال المطروح يمكن أن يصاغ على النحو 
العاي: هل يتم التعويل على الأقلية في تبئّي القرارات العامة؛ أم تُعتمد آراء جمهور 
المسلمين؟ وتتأكد أهمية هذا الطرح عند ملاحظة ارتباط القرارات السياسية للدولة 
بنوعين من القضايا: قضايا تتعلق بالمصلحة العامة للأمة؛ وقضايا تتعلق بالمبادىء 
الشرعية. وفي كلتا الحالتين نجد أن اعتماد رأي الجمهور أقرب إلى المقاصد الإسلامية 
العامة فرأي الجمهور أول بالاتباع من رأي الأقلية. لأن الصتلحة العامة تطبيعتها 
مرتبطة بالكل لا بالجزء ددراف الجمهور أولى بالاتباع في القضايا المتعلقة باستخراج 
المبادىء. لأن الكثرة الغالبة أقرب إلى الإجماع الذي يشكل القاعدة التي تقوم عليها 
شرعية القرار السياسي ومصداقية الاجتهاد الفقهي . 


نعمء عدل المودودي؛ في دراسة لاحقة ظهرت تحت عنوان «تدوين الدستور 
الإسلامي»» عن رأيه القائل بحق القيادة التنفيذية فى مخالفة رأي الجمهور. متعلّلاً بأن 
الروح القائمة بين أبناء الأمة اليوم لا ترقى إلى المستوى المعهود في الرعيل الأول. 
فبما أن الجماعة المسلمة لا 25 تتمتع اليوم بالالتزام الإسلامي نفسه الذي تمتع به المسلمون 
الأوائل. فإن تقييد السلطة 0 برأي عر الشورية ضرورة 0 تراجع 
المسلمين قيمياً وإيمانياً ؛ يقول المودودي: «ولكنه ما دام لا يمكننا أن ننشىء في 0 
مثل هذه الروح والعقلية [التي سادت لدى الصحابة] ونقيم فيها مثل ذلك المجلس 
[الذي اعتمده الصحاية] للشورى» فلا مندوحة لنا من أن نجعل الهيئة التنفيذية تابعة 
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لآراء أغلبية أعضاء المجلس التشريعى)”؟) 

إن مشكلة الموقف اللاحق الذي اتخذه المودودي من العلاقة بين القيادة التنفيذية 
وأهل الشورى. هي افتقاده إلى أرضية صلبة يقف عليها. فالتزام القيادة قرار الشورى 
ليس الموقف الأمثل الذي يقوع عليه البناء السياسي في الإسلام. كما يرى المودودي» 
بل حالة عارضة تفرضها أوضاع خاصة. فالأصل الثابت» وفق هذا المنطق. هو عدم 
الترام رئيس الدولة قرار الشورى» بينما يشكل الالتزام حالة طارئة عارضة تفرضها 
أوضاع شاذة منحرفة. 

إن الموقف الداعي إلى إطلاق سلطة القيادة التنفيذية الذي وقفه المودودي. 
وتابعه فيه آخرون؛» لا يعتمد دراسة مؤسسة الشورى في العهد الراشدي دراسة 
مستقلة» بل يقوم على تبي التتائج التي اعتمدتها النظرية الاتباعية”'' من دون تمحيص 
أو مناقشةء لذلك يكتب: «فهاتان الآيتان [أي آيتا الشورى] توجبان المشاورة على 
رئيس الدولة» وتأمرانه بأنه إذا عزم على شيء بعد المشاورة فعليه بتنفيذه متوكلاً على 
الله تعلل. ولكنهما لا تكفيان للقطع في المسألة التي نحن بصددها الآن. وكذلك ما 
وجدت حكماً قاطعاً في هذا الباب في أحاديث النبي وَيِو. غير أن العلماء قد 
استنبطوا من عمل الصحابة في عهد الخلافة الراشدة أن رئيس الدولة هو المسؤول 
الحقيقي عن شؤون الدولة» وعليه أن يسيّرها بمشاورة أهل الحل والعقد. ولكنه ليس 
مقيدا بأ يعمل ,بن يتققون عليه - كلهم أو أكثرهم ‏ من الآراء7" . 

إن الموقف المتقدم ينطوي على تخليط بين المبدأ السياسي الكلي وتطبيقاته التاريخية 
في النماذج السياسية التي اعتمدها المسلمون المتقدمون لتنزيل المبدأ على الواقع . ٠‏ ويرجع 
هذا التخليط إلى عجز عن إدراك أن المبدأ هو الأساس الذي ينبني عليه النموذج 
السياسي» وأن النموذج يحتلء لذلكء مرتبة ثانوية بالنسبة إلى المبدأ الذي يبررهء وإذا 
كان الأمر كذلك» فإن عملية تعديل النموذج تصبح عملاً ضرورياً عند تبين فشله في 
تحقيق المبدأ الداعي إلى قيامه . 


الفكر التاريخي بحن عن طبيعة القواعد العامة التي تحكم الفعل المعامي الإسلامي. 


(9) المصدر نفسهء ص .77١‏ 

)٠١(‏ آثرنا استخدام : تعبير «النظرية الاتباعية» بدلا من تعبير «النظرية التقليدية» لوصف النظرية 
السياسية التي طورها فقهاء المُسانية المتقدمون من أمثال الباقلاني والجويني والفراء والغزاللي وغيرهم. نظراً 
إلى أن نعت النظرية بالتقليدية لا يعكس المساهمات الاجتهادية المهمة للعديد من العلماء المتقدمين الذين 
شاركوا في تطويرها. 
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ومن ثم تنزيلها على الواقع الاجتماعي والسياسي الراهن, المخالف في بنيته وطبيعة 
علاقاته للمجتمع الذي واكب بروز المؤسسات السياسية الإسلامية التاريخية. ولأن مثل 
هذا العمل يتجاوز حدود الدراسة الحالية» فإننا سنكتفى بإشارات سريعة إلى جوانب 
مق الفكر والمعاوية السياسين الأسلافين اللذين كسان لكات مقرقة ومصنامية من 
النموذج 3 0 


نحتاج أولاً إلى تحديد مفهوم الدولة في الفكر الإسلامي . 


ثانياً : اللفهوم التاريخي للدولة 

لعل الخطوة الطبيعية الأولى في بحثنا هي تقصي تطور مفهوم الدولة في تاريخ 
الفكر السياسي الإسلامي. فقد وردت كلمة «دولة) في موضع وحيد من الكتاب 
المبين؛ في مطلع سورة الحشر. يقول الله تعالى معللاً حكم الفيء المتعلق بالأموال التي 
غنمها المسلمون عقب إجلاء بنى النضيرء اما أفاء الله على رسوله من أهل القرى فللّه 
وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل كي لا يكون دُولة بين الأغنياء 
منكم”"". 

فقد أسست آية الفيء المذكورة أعلاه حكماً مغايراً لأحكام الغنيمة المتبعة قبل 
نزولها. ذلك أن تقسيم الغنيمة المتبع قبل نزول سورة الحشر يعتمد تخميس الغنيمة 
بحيث يذهب خمسها إلى بيت المال لينفق في مصارفه؛. بيئما توزع الأربعة أحماس 
المتبقية على المقاتلين. بيد أن آية الفىء قضت تخصيص كامل الغنيمة التى حصل عليها 
المسلمون من دون قتال لبيت المال» معذلة هذا الحكم بالإرادة الإلهية في عدم تركيز 
الشروة بين فئة الجنودء وجعلهاء بالتالي» متداولة أو «دُولة؛ بين فئات الأمة على 
اختلافها كافة . 

لكن مصطلح الدولة ١‏ يأخذ مفهومه السياسي المحدد في الأدبيات السياسية 
الإسلامية إلا بعد مرور قرون عديدة على قيام الجتهع الإسلامي الأول» فقد استخدم 
علماء المسلمين الأوائل مصطلح دار الإسلام أو الأمصار للإشارة إلى الأقاليم التابعة 
للسلطة الإسلامية» كما استخدموا مصطلحات الخلافة أو الإمامة أو الولاية للدلالة 
على الهيئات السياسية المركزية للأمة. وكان أول من أدخل مصطلح الدولة إلى 
الكتابات الفكرية المؤرخون المسلمون الذين وظفوا مصطلح الدولة لتمييز السلطة 
السياسية للتنظيمات القبلية القوية التي استطاعت السيطرة على مؤسسات السلطة (وفي 
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مقدمتها متصبف الخلافة والجيش) بدءا بالبيت الأموي ثم العباسي . وم يلجت متاح 
الدولة أن أصبح دترا للتقسيمات السياسية الخاضعة لبيوتات قوية عقب تراجع سلطة 
الخلفاء العياسيين » كالدولة الإخشيدية والقاطمية والحمدانية والبومبية وغيرها. 


ومع دخول القرن السابع الهجري أصبح مصطلح الدولة ذا مفهوم دده وشاع 
استخدامه في الكتابات السياسية والتاريخية. فابن منظور  ”570(‏ ١الاه)ء‏ مثلاء يميز يميز 
في معجمه الموسوعي لسان العرب بين استخدامين لكلمة دولة؛ فيكتب تحت مادة 
«دول»: : «الدّولة والدُولة؛ العقبة في المال والحرب سواء. وقيل الدُولة» بالضمء في 
المال» والدولة بالفمتح في الخرب؛ وقيل هما سواء فيهماء يضمان ويفتحان؛ وقيل 
بالضم في الآخرة والفتح في الدنيا؛ وقيل هما لغتان فيهما. وا جمع ذُوَل ودوّل). 
فالمفاضلة , بين الدذولة؛ بفتح الدال» والذولة» بضمهاء تتعلق». بحسب التعريف الذي 
أورده ابن ماري بماهية الأمر المتداول. فإذا كانت الشروة هي الأمر 0 
استخدم لفظ الدذولة» بضم الدال؛ وهذا هو الاستخدام القراني لادة «دول», كما 
يخبرنا ابن منظور نقلاً عن الفرّاء: «قال الفراء في قوله تعالى: #كي لا يكون دولة بين 
الأغنياء منكم»» قرأها الناس برفع الدال إلا السلميء فيما أعلم أنه قرأها بنصب 
الدال؛ قال: وليس هذا للدولة بموضع؛ إنما الدولة للجيشين يم هذا هذا ثم مم 
الهازم. فنقول: قد رجعت الدولة على هؤلاء كأنها المرة ؟ قال* والدولة برفع الدال»؛ 
في الملك والسئن التي تغير وتبدل عن الدهرء فتلك الدُوْلة وَالذُوّلة؛. ثم يتابع ابن 
منظور شرح معنى كلمة «دولة» ناقلآ عن الزَّجَاجٍ ويونس وآخرين» فيكتب: «وقال 
الزجاج: الدذولة اسم الشيء الذي يتداول» والدولة الفعل والانتقال من حال إلى 
حال» فمن قرأ: كي لا يكون دُولة4 فعلى أن يكون على مذهب امال كأنه كي لا 
يكون الفيء دولة» أى مكناولا . وقال ابن السّكيت: قال يولس أفي يهاه الآية: قال 
أبو عمرو بن العلاء: الدُولة بالضم في المال» والدّولة بالفتح في الحرب؛ قال: وقال 
عيسى بن عمر: كلتاهما في الحرب وامال: سيواة» وقال يونس : آنا أنا فوالله ما أدري 
اتيم 


يمكننا الخلوص من النقاش السابق إلى أن كلمة «دولة» قد اكتسبت مع بد 
القرن السابع الهجري معنيين مترابطين: المعنى الأول مرتبط بالاستخدام الذي ورد في 
القرآان الكريم» حيث استخدمت كلمة دولة (بضم الدال) للإشارة إلى الهيمنة 
الاقتصادية لفئة على فئات أخرى. يينما يرتيط المعنى الثاني بالاستخدام الذي أصبح 
شائعاً في فترة لاحقة عندما استخدمت كلمة دولة (بفتح الدال) للإشارة إلى الهيمنة 


)١(‏ حال الدين أبو المفل محمد بن مكرم بن منظورء لسان العرب (القاهرة: دار المعارفء» 
8). ص .١1508‏ 
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السياسية والعسكرية لفئة من فئات المجتمع على الفئات الأخرى» ويتضح الترابط بين 
المعنيين عند ملاحظة عدم انفكاك الهيمنة الاقتصادية عن الهيمنة السياسية في 0 


لكن مفهوم الدولة لم ينضبط انضباطاً دقيقاً حتى منتصف القرن الثامن الهجري 
عندما استطاع عبد الرحمن بن خلدون أن يطوّر مفهوم الدولة من خلال دراسة القاعدة 
الاجتماعية التى ارتكزت عليها السلطة فى المجتمعات السياسية المعاصرة له والمتقدمة 
عليه. ويعود الفضل في اكتشاف الأساس الاجتماعي للسلطة إلى المنهج التحليلي الذي 
وظفه ابن خلدون في دراسته» الهادف إلى تحديد الأنساق العامة للفعل الاجتماعي 
والسياسى». انطلاقا من المعطيات التاريخية المتوافرة. وخلص ابن خلدون بعد دراسته 
التجارب السياسية التاريخية إلى أن ظهور الدولة وتلاشيها متوقفان على بروز واختفاء 
عصبة منظمة متضامنة في ما بينهما وفق رابطة أطلق عليها ابن خلدون اسم «العصبية» 
وأرجعها إلى وحدة الأصل والنسبء. ونحن إذ نتفق مع ابن خلدون في أن بروز 
منظمة مترابطة داخلياً ومنسجمة في أهدافها وأفعالها شرط ضروري لقيام الدولة 
واستمرارهاء نختلف معه في تحديد الآصرة التي تربط , بين أفراد الجماعة المنظمة. 
قاصرة النسب التي اعتمدها اين خلدون كأساس للعصبية» 31 التضامن الجماعي » هي 
في تقديرنا حالة خاصة من حالات متنوعة تشمل أيضاً وحدة العقيدةء والإرادة 
والمصلحةء وغيرها. 

بيد أن تخصيص ابن خلدون الأساس الذي يقوم عليه تضامن الجماعة السياسية 
بالنسب» لبن كينا من حرق القاعدة العامة التي تتفتق عنها أطروحته الرئيسية» 
والتي تقول بأن الدولة تتحدد في البنية السلطوية التي تؤسسها جماعة سياسية منظمة 
في مجتمع يتألف من العديد من الجماعات السكانية. إن المفهوم الذي تعدم به 
ابن خلدون حول الدولة هوء في تقديرناء المدخل الصحيح لتعريف الدولة 
الإسلامية . 


ثالثاً: نحو تعريف معاصر للدولة الإسلامية 

لعل أبرز الصعوبات التي يواجهها الباحث المتلمس للأسس التي حرم عليها 
الدولة الإسلامية.» وجود ركام هائل من الأفكار والتصورات والنظريات التي أنتجتها 
الثقاقة الغربية» وتلقفتها المنطقة الإسلامية» خلال القرنين + الماضيين ١‏ ونتدو الثاني 
الثقافي الغربي في الفكر الإسلامي المعاصر واضحاً بشكل خاص من خلال هيمنة 
قوالب التفكير الغربية على النتاج الثقاقي والسياسي للمفكر المسلم. ففي نطاق محديد 
العناصر المميزة للدولة ‏ الذي هو موضوع اهتمامنا الحالي - يلاحظ ميل العديد من 
الباحثين والمنظرين إلى تعريف الدولة من خلال المركبات الثلاثة للدولة القطرية» التي 
ت- حجر الزاوية في المنظومة الدولية الراهنة: الشعب والإقليم والسيادة (أو 
الحاكمية) . 


احليل 


يؤدي تبئي هذا التعريف. المنبني على التصور والتجربة السياسيين الغربيين» إلى 
نتيجتين خطيرتين: الأولى» التسليم بشرعية التقسيم السياسي الحالي للمناطق 
الإسلامية» وبالتاللي قبول الخريطة السياسية التي تكرس مركزية الغرب وتبعية المناطق 
الإسلامية. فالخريطة السياسية الحالية للأمة هي إرث استعماري» وضع خطوطها 
الرئيسية الحاكم المستعمر بناءً عل مصالحه الذاتية وأطماعه الخاصة؛ ومن دون النظر إلى 
إرادة الشعوب المستعمرة ومقاصدها ومصاحها. الثانية» إن تعريف الدولة من خلال 
المركبات الثلائة للدولة القطرية» المذكورة آنفأء لا يمكئنا من تشوف العناصر الرئيسية 
التى تفاضل بين الدولة الإسلامية وغيرها من الدول. نظراً إلى أن المبادىء الإسلامية 
تحظر عمليات الاصطفاء القومي والعرقي التي تؤدي إلى هيمنة واستبداد جماعة قومية 
أزعزقية هل الجماعات الأشرى). كما عظر عمليات «التنقية» العقدية التي تؤدي إلى 
إكراه اتباع الديانات الأخرى على الدخول في دين الجماعة المهيمنة أو طردهم 
وإجلائهم عن ديارهم إذا ما أصرّوا على الاحتفاظ بعقيلتهم . 

لذلك فإن تعريف الدولة يجب أن يتم من خلال مركبين: ١‏ - المبادىء السياسية 
المنظمة للعلاقات السلطوية ضمن مجتمع سياسي معينء و5 - الأجهزة والهيئات 
المخؤلة مهمة تنظيم الحياة السياسية ضمن هذا المجتمع . وبالتالي يمكن تعريف الدولة 
بأمها البنية السلطوية التي توجه الفعل السياسي وتحدّده وفق منظومة من المبادىء 
السياسية المعتمدة. إن التعريف السابق يمكننا من تمييز الدول انطلاقاً من عناصر 
جوهرية في تركيب الدولة تلعب ذوراً بحَاسْماً في صياغة الحياة السياسية» نذلة من 
0 على عناصر عرضية كالتقسيم الجغرافي أو التركيب القومي والعرقي. وهكذا 

يمكنناء انطلاقاً من التعريف المقترح» التمييز بين الدول اعتماداً على طبيعة الحياة 
السياسية ونوعية الالتزامات العقدية والقيمية السائدة؛ فنقسم الدول إلى إسلامية أو 

شتراكية أو ليبرالية» أو غير ذلك من التقسيمات. وانطلاقاً من التعريف العام السابق 

ا يمكننا تعريف الدولة الإسلامية بأمبا البنية السلطوية للأمة التى توجه الفعل 
السياسي وتحدّده وفق منظومة المبادىء السياسية الإسلامية. ١‏ 

وبناة على ما تقدّم» يظهر لنا أن التنظير للدولة الإسلامية يتعلق أساساً بتحديد 
المبادىء السياسية اللازمة لإخراجها إلى حيّرز الوجود والممارسة الفعليين. ولأن سبر 
طبيعة القواعد التي حكمت الممارسات السياسية في المدينة المنورة هو المدخل الطبيعي 
لتحديد الميادىء السياسية الإسلامية»: فإننا نتحوّل في المبحث التالي لإلقاء الضوء على 
النموذج السياسي الذي أسسة الرسول الكريم وصحبه في المذينة . 


يتجل التطبيق العملي للمبادىء السياسية القرآنية في بنود صحيفة المديئة التي 
حدّدت الأسس العامة للفعل السياسى ضمن الدولة الإسلامية المدنية. فقد أسست 


ريل 


وتيقة الديدة عدا من المادفمء التسائسة النمة» الس اشكلت يمحطظليا السقون 
السياسي للمدينة الذي حدد حقوق وواجبات أعضاء المجتمع السياسي الجديدء 
مسلمين وغير مسلمين»: وصاع البنية السياسية للنظام الناشىء . وفي ما يل أهم 
المبادىء التي أثبتتها الوثيقة؟*'" : 


أعلنت الوثيقة أن الأمة المتشكلة مجتمع سياسي منفتح لجميع الراغبين في 

الالتزام بمبادئه وقيمه» والنهوض بتبعاثه. وليست مجتمعا منغلقا تقتصر عضويته 
والتمتع بحقوقه وضماناته على فئة مختارة. فحن العضوية في الأمة يتحددء كما تشير 
الوثيقة» فى أمرين: أ- قبول مبادىء النظام الإسلامي؛ وهو قبول عل ار 
«أتباع» أحكام النظام الأخلاقية والقانونية؛ ب - «الالتحاق» بالنظام وذلك عبر المساهة 
العملية والجهاد لتحقيق مقاصده وأهدافه. فالاتباع واللحاق والجهاد هي الضوابط التي 
تحدّد العضوية في الأمة كما تبينٌ الفقرة الأولى من الصحيفة: «هذا كتاب من محمد 
النبي 1 بين المؤمنين والمسلمين من قريش ويثرب؛. ومن تبعهم فلحق بهم وجاهد 

ل 

؟ - أدَى انضواء الأفراد والجماعات في نطاق النطام السياسي الحديد إلى اعتماد 
- والرابطة الأمّتية» إطاراً عاماًء يحدّد سلوك الأفراد واتجاهات الفعل لاسي 

ضمن المجتمع الجديد» مع الاحتفاظء في الوقت نفسهء بالبنى الاجتماعية والسياسية 
السابقة. فقد نجم عن بروز الأمة في المدينة اختزال القيمة السياسية للرابطة القبلية من 
دون إلغائهاء فتحوّلت الرابطة القبلية من رابطة سياسية رئيسية واصرة عليا لا ينازعها 
أي نوع من الروابط الأخرىء إلى رابطة ثانوية خاضعة في القيمة والاعتبار لرابطة 
رئيسية عليا هي رابطة العقيدة المحددة لإاطار الأمة. فكما أعلنت الوثيقة أن المجتمع 
السياسي الناشىء «أمة واحدة من دون الناس»)» أقّت التقسيمات القبلية» بعد أن 
فرّغتها من الروح القبلية المتمئّلة بشعار «انصر أخاك ظالاً أو مظلوماً». وأخضعتها 
لمبادىء الحق والعدل العليا. لذلك أعلنت الصحيفة أن المهاجرين من قريش» وبني 
ساعدة وبني الحارث وبني الأوسء وبقية القبائل المقيمة في المدينة «على ربعتهم 

يتعا 2 دون ا 

[عرفهم] يتعاقلون بينهم» وهم يفدون عانيهم 

ويعود اجتناب الإسلام إلغاء التقسيم القبلي من أساسه إلى عدد من العرامل» 
نجملها في الثلاثة َه التالية : ا كو اعبات ال سي 1 بل 
كانت أيضاً تقسيمات اجتماعية» توفر لأفرادها نظاماً تكافلياً؛ ومن هنا فإن إلغاء 


)١14(‏ النص الكامل للوثيقة موجود في كتاب: أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية. تحقيق 
مصطقى السقا [وآخرون] ([د. م.1: دار الكنوز الأردية» [د. ت.])؛: ص 250١‏ 507. 
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الدعم الاجتماعي والاقتصادي الذي توفره القبيلة قبل تطوير بديل آخرى خسارة كبيرة 
لأفراد المجتمع ؛ ب بالإضافة إل كوا تقسيما اجحماضاء كانتت القبيلة ‏ تقسينا 
اقتصادياً ينسعجم مع الحياة الاقتصادية الرعوية التي سادت الجزيرة العربية قبل الإسلام 
ه. فالتقسيم القبلٍ هو التقسيم الأمثل للونتاج الرعويٍ بما يوفره من حرية الحركة 

0 طلباً للمرعى؛ وتغييره يستدعي الميادرة أولاً إلى تغيير وسائل الإنتاج 
وأساليبه»ء ج ‏ ولعل أهم العوامل التي بررت استمرار التقسيم القبلي ضمن إطار 
الأمةء بعد أن حرصت الرسالة الخاتمة على تفريغ الوجود القبلي من محتواه العدواني 
الاستكباري؛ هو صيانة المجتمع الوليد وحمايته من خطر الاستبداد المركزي الذي يمكن 
أن ينشأ عند غياب البنى الاجتماعية والسياسية الثانوية» وتركيز القوة السياسية في يد 
سلطة مركزية. ' 

إذنء اعتمد الإسلام النظام السياسي المرتكز على مفهوم الأمة الواحدة بديلاً من 
النظام القبلي التجزيئي» وأبقى على التقسيم القبلي» بعد تفريغه من محتواه الفردي 
العدواني» لأسباب حكيمة ووجيهة:؛ تاركاً مسألة تعديل البنية السياسية إلى خيارات 
أفراد المجتمع» وإلى التطور التدريجي للبنى الاقتصادية والإنتاجية. ورغم تجنب الرسالة 
الخائقة أيٍّ قرار تعسفي يبدف إلى الإلغاء الفوري للتقسيم القبلي» ققد أدانت بوضوح 
الحياة البدوية الرعوية» التي تحول بين أبناء المجتمع والتطور الفكري والأخلاقي إلى 
المسنتوئق الذي يستدعيه التصور الإسلامي» كما يظهر ذلك في قوله تعالى: #الأعراب 
أشد كفراً ونفاقاً وأجدر ألا يعلموا حدود ما أنزل الله على رسوله2””#6. #قالت 
الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان في قلوبكم وإن 
تطيعوا الله ا و 

م تبئى النظام السياسي الإسلامي مبدأ التسامح الديني المبني على حرية اعتقاد 
أفراد المجتمع» فأعطى اليهود الحق في اتّباع أحكام دينهم» مؤكداً ح الجميع» 
مسلمين وغير مسلمين. في العمل بالمبادىء والأحكام التي آمنوا بها: «وان هود بني 
عورف أمة مع المؤمنين» لليهود دينهم وللمسلمين دينهم». وأكدت الوثيقة مبدثئية 
التعاون بين المسلمين واليهود في إقامة العدل والدفاع عن المدينة ضد العدوان 
الخارجي : «وإن على اليهود نفقتهم وعلى المسلمين نفقتهم. وإن د بينهم النصر على من 
حارب أهل هذه الصحيفة . وإن بيهم النصح والنصيحة. والبر دون 2 . وحرمت 
على المسلمين ظلم اليهود أو الانتصار لإخواءهم المسلمين ضد أتباع الديانة اليهودية من 
دون الاحتكام إلى مبادىء الحق والخير: «وإن من تبعنا من هود فإن له النصر 
والأسوة؛ غير مظلومين ولا متناصرين عليهم». 
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لحردل 


غ ‏ أكدت الصحيفة أن السلوك الاجتماعي والسياسي في النظام الجديد يجب 
أن يخضع لنظومة من القيم الكلية والمبادىء المعيارية» التي يتساوى أمامها الجميع . 
فالسيادة في المجتمع ليست لإرادة أفراد وجماعات خاصة؛, ولكن للشريعة والقانون 
القائمين على أساس القسط والخيرء الكفيلين بحفظ كرامة جميع أفراد الجماعة 
السياسية. والحقيقة البادية للعيان في بنود الصحيفة قي احم المتتابع والمتكررء 
ميدئية العدل والقسط والمعروف والخيرء وإنكارهاء بعبارات شتى» الظلم والعدوان» 
منها: «(وهم يفدون عانيهم بالمعروف والقسط بين المؤمنين». ومنها أيضاً: «وان 
المؤمنين التقين على من بغى منهم أو ابتغى دسيعة ظلم أو إثم أو عدوان أو فساد بين 
المؤمئين. وإن أيدييم عليه جميعاً ولو كان ولد أحدهم) . 


كرك الصحيفة أن الرتشية العليا في النظام اي 
الرجعة عند ظهور الخلاف والشقاق بين غتلف الأطراف» 500 أكانوا أم عهوداء 
إلى قواعد العدل التي أسستها الرسالة الإسلامية؛ كما يظهر ذلك في الفقرتين 
التاليتين: «وإنكم مهما اختلفتم في شيء فمرده إلى الله عز وجلء وإلى محمد وَكدا. 
«وإنه ما كان بين أهل هذه الصحيفة من حدث أو اشتجار يخاف فساده فإن مرده إلى 
أللّه عز وجل»ء وإل محمد عَكِيِدَا. تعهاء+ بحق لأصحاب الديانات الأخرى» وفق القانون 
الإسلامي؛ أن ينظموا شؤونهم تبعا لأحكامهم وشرائعهم الخاصة . لكنهم ملزمون 
بالخضوع للمرجعية السياسية الإسلامية العليا لحل المشكلات المتولدة بينهم وبين 
الجماعة الإسلامية» أو بين جماعات دينية مختلفة . 


5 أعلنت الوثيقة عدداً من الحقوقٌ السياسية التي يتمتع بها أفراد المجتمع 
السياسي الإسلامي» المسلمون منهم أو غير المسلمين؛ مثل حت المظلوم على المجتمع 
فى النصرة واسترداد مظلمته: (إن النصرة للمظلوم»؛ والمسؤولية الشخصية للأفراد» 
وعدم جوار أحذ البريء بذنب المتهم : رلا يأثم امرؤ بحليقة» ؛ وحرية الاعتقاد: «إِن 
لليهود دينهم وللمسلمين دينهم»؛ وحرية الانتقال من وإلى المدينة من دون التعرّض 
لموانع وعقبات : (وإنه من خرج آمن ومن قعد آمن بالمدينة إلا من ظلم أو أثم». 


وكما أدى بروز الأمة الإسلامية في المدينة إلى اختزال الدور السياسي للرابطة 
القبلية وتحجيمه من دون إلغائه؛ أدى اندياح المد الإسلامي من جزيرة العرب إلى 
أصقاع نائية في القارات الثلاث إلى اختزال الرابطة القومية وتحجيمها من دون القضاء 
عليها. ذلك أن الإسلام لم يكن يهدف إلى إلغاء البنى الاجتماعية والسياسية الوسيطة 
والثانوية» بل إلى تفريغها من محتواها التسلطي العدواني» وتطويعها للمبادىء الرابطة 
الأمتية التي تتسامى عليها وتشملهاء من دون أن تلغيهاء وذلك بغية توسيع دائرة 
التعاون من القبيلة الواحدة أو الشعب الواحد إلى الأمة قاطبة» وفق المبدأ القرآنٍ 


يفيل 


العظيم: ظيا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا 
إن أكرمكم عند الله أنقاكم»**" . 

إن فهم طبيعة العلاقة بين الرابطة القومية والرابطة الأمتية مهم لاتخاذ موقف 
صحيح متوسط ب بين التطرف القومي الذي يعمل جاهداً لتقليص الرابطة الأمتية إلى 
الحدود القومية» 5-0 إلى وحدة قومية محضة من ناحية» والتطرف لعن 0 
يتجاهل وجود الرابطة القومية ودلالاتها بالنسبة إلى التنظيم الاجتماعي والسياسي من 
ناحية أخرى . إن الموقف السليم الذي يتفق مع الأحكام والتصورات الإسلامية؛ في 
تقديرناء موقف يعترف بأهمية الروابط الاقليمية والقومية وتأثيرها في تكوين الهوية 
الفردية والتعاون الاجتماعيء لكنه يعتبرها روابط وسيطة لا ترقى في أهميتها وقيمتها 
إل تعرس الرايظة العلياء الاق عل وحدة القهيد والمدتفد ‏ والمحيفلة فى الوخد 
الأمتية التي تجمع كافة الشعوب الملتزمة المبدأ الكلي العلوي. فالولاء النهائي ولاء 
للأمة؛ لكنه ولاء لا ينفي قيام ولاءات ثانوية ترتبط بأساس قومي أو قطري. 

خامس) : المشاركة السياسية 

لم يؤسس النموذج المدني قواعد نظرية واضحة للمشاركة السياسية» بل تم تطوير 
هذه القواعد في رحم النظرية الاتباعية التي لم تبدأ معالمها بالتشكل إلا بعد مرور 
قرون ثلاثة على تأسيس النموذج الراشدي. ولعل أولى الدراسات السياسية الجادة التي 
تصادفنا عند تقصى تطور النظرية الاتباعية هي الآراء التي أثبتها أبو بكر الباقلاني في 
كتاب التمهيد تحت عنوان «الإمامة». ففى هذا الكتاب. الذي دونه المؤلف في نماية 
القرن الهجري الرابع» نجد أصول النظرية الاتباعية التي أخذت شكلها المتطور في 
كتاب علي بن محمد الماوردي» الأحكام السلطانية. لكن المحلل للنموذج الثاوي في 
النظرية الاتباعية يلحظ أن هذا النموذج يلغي المشاركة السياسية الشعبية» فيحصر 
العمل السياسي في فئة محدودة من أفراد الأمة» هم أهل الحل والعمّد أو أهل 
الاختيار. ويتعين هؤلاء وفق شروط ثلاثة: «أحدهاء العدالة الجامعة لشروطها؛ 
والثاني؛ العلم الذي يُتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط المعتبرة فيه؛ 
2-0 الرأي والشكي المؤديان إلى اختيار من هو أهل للإمامة أصلح؛ وبتدبير 
المصالح أقوم وأعرف» ل 


بيك أن النظرية الاتباعية تغفل كلياً بحت الطريقة يقة التي يمكن اتباعها لاختيار 
«أهل الاختيار»» ولا تحدّد الآليات التي يجب توظيفها لمعرفة الأفراد المستوقين الشروط 
المذكورة. لذلك يلجأ الماوردي إلى التورية والإجمال عند الإشارة إلى الأساس التكويني 


(19) المصدر نفسهء «سورة الحجرات»» الآية .١7‏ 
)0١(‏ أبو الحسن علي بن محمد الماوردي, الأحكام السلطانية والولايات الدينية») ص 5. 
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ل «أهل الاختيار؛ء فيكتب: «فإذا ثبت وجوب الإمامة ففرضها على الكفاية [أي أن 
اختيار الإمام فرض كفائي على الأمة] كالجهاد وطلب العلمء فإذا قام من هو أهل لها 
سقط فرضها على الكفاية» وإن لم يقم بها أحد خرج من الناس فريقان: أحدهها أهل 
الاختيار حتى يختاروا إماماً للأمة. والثاني أهل الإمامة حتى ينتصب أحدهم للإمامة؛ 
ولبيسن غل من غذا هذين الفريقين من الأمة في تأخير الإمامة حرج ولا مأثم. وإذا 
تميز هذان الفريقان من الأمة في فرض الإمامق وجب أن مععير: كل فرق نيما 
بالشروط المعتبرة فيه»10" . 


إن المشكلة التي تعترضنا عند تأمل النص السابق هي مشكلة تداخل المفاهيم 
واضطراب العلاقة بين الكل ومكوناته الحزئية. يبدأ المارردي بتقرير أن اختيار الإمام 
واجب كفائي على الأمة» إذا قام به بعضهم سقط عن الباقين. ٠‏ ثم يحدّد مهمة اختيار 
الإمام في فريقين: : أهل الاختيار» من يحقق الشروط اللازمة للمشاركة في اختيار 
الإمام» وأهل الإمامةء» ممن يحقق الشروط المطلوبة لتولي مهام الإمامة» ويسقط فرض 
الكفاية حال خروج أو تمايز الفريقين. ويربط الماوردي ايز الفريقين بشروط يجحددهاء 
لكنه يغفل آلية الخروج والتمايز» ويكتفي بإعلان أن الومام يتم تعيينه من الفريق الثاني 
باختيار الفريق الأول. إن الطبيعة الإشكالية للطرح السابق تتجلى في الملاحظتين 
التاليتين: 

الأولىء تغفل الصيغة السابقة طريقة اختيار الفريق الأول. المنوط به اختيار 
الإمام. فالماوردي لا يخبرنا هل التميز الخروج عملية منتظمة ومحددة» أم هما عملية 
عاو فإذا كان ال خروج عفوياًء فإن أهل الاختيار»ء يمكن أن يشكلوا أغلبية السكان 

في أي مجتمع إسلامي واع. وبخاصة إذا ترك الحكم في تحقق الشروط الثلاثة ثة لأهل 
الاختيار» المذكورة آنفاء للقرار الذاتي للأفراد. وإذا كان التميز منتظماًء وجب اشتراك 
المسلمين في عملية اختيار أهل الاختيار» وبالتالي تصبح المشاركة في عملية اللاختيار 
واجبأ عينياً . 

الغانية» تمييل الماوردي بين أهل الإغامة والاتقيان إشكال» نظرا إلى تشتمن 
خصائص أهل الاختيار» في ا أهل الإمامة . فأعضاء مجموعة الإمامة لا 7 
عزلهم كلياً عن أهل الاختيار: بمعنى أنه يحق لأعضاء فريق الإمامة أن يشاركوا فى 
مداولات فريق الاختيار. وبالتالي» فإن إخراج أهل الإمامة من أهل الاختيار 0 
اعتسافي واعتباطي . 


إذاء فعملية المفاضلة ب بين الأمة وأهل الاختيار وأهل الإمامة. الثاوية في طرح 
الماوردي» بعيدة عن الدقة» رهن لذلك قمينة بإنتاج تصور مضطرب لليئية السياسية 


(١؟)‏ المصدر نفسهء ص 6 


للأمةء» وتحديد حدود فضفاضة متداخلة بين بعض الأجزاء وبعضها الآخر من جهة. 
وبين الأجزاء والكل المولّد إياها من جهة أخرئ. إن إزالة الخلل في الصيغة التي 
تقدمها لنا النظرية الاتباعية تتطلب منا إعادة ترتيبها بحيث تتضح العلاقة بين بالكل 
والأجزاء المتولدة منه. وتقتضي الصيغة الجديدة أن تختار الأمة جميعاً كل الشورىء 
ويختار هؤلاء من بينهم من هو كفء للقيام بواجبات الإمامة. ولا تقتصر أهمية الصيغة 
الجديدة التي نقترحها لإعادة تعريف العلاقة بين الأمة والشورى والإمامة على إزالة 
الأفنظراتك هن الديفة الأرل تحسيعه بل حعداها إل إلهان الحلاقة الحقينية بن 
الأمة والسلطة. وربط مصداقية العملية الشورية وشرعيتها بإرادة الأمة واختيارها. 

فلقد أدى فك الارتباط بين الأمة ونوابها إلى مفارقات عجيبة في عملية التحديد الكمي 
لأهل الاختيار. وانتهى الأمر إلى اختزال أعضاء مجلس الشورى الموكول باختيار القيادة 
التنفيذية للأمة إلى رجل واحد فرد. 


ويعود الأساس النظري الذي انبنت عليه هذه النتيجة المذهلة إلى استدلال أورده 
الباقلاني» واستخدم فيه تعليلاً انزلاقياًء يتموضع الخيار فيه بين طرف علوي» يتمثل 
بإجماع أهل الحل والعقد. وطرف سفليء يتحدّد برجل واحد. يقول الباقلاني: «فإن 
قال قائل فبكم يتم عقد الإمامة عندكم؟ قيل له: تنعقد وتتم برجل واحد من أهل 
الحل والعقد إذا وو اي ا 1 فإن قالوا: وما 
الدليل على ذلك؟ قيل لهم: الدليل عليه أنه إذا صح أن فضلاء الأمة هم ولاة عقد 
الإمامة؛ ولم يقم دليل على أنه يجب أن يعقدها سائرهمء ولا عدد منهم منخصوص لا 
تجوز الزيادة عليه والنقصان يدو اح يقد الدلال تمل اتعييد لاد والعلم انه ليس 
بموجود في الشريعة ولا في أدلة العقول أنها تنعقد بالواحد فما فوقه. فإن قيل: ألا 
جعلتم العقد إلى كل فضلاء الأمة في كل عصر من أعصرر المسلمين؟ قيل لهم: اجمع 
أهل الاختيار على بطلان ذلك؛ ولعلمنا بأن الله فرض علينا فعل العقد على الإمام 
وطاعته إذا عقد له؛ وان اجتماع سائر أهل الحل والعقد في سائر أمصار المسلمين 
بصقع واحد وإطباقهم على البيعة لرجل واحد متعذر ممتنع؛ ؛ وأن الله تعالى لا يكلف 
فعل المحال الممتنع الذي لا يصحب فعله ولا تركه؛ ولعلمنا أن سلف الأمة لم براعوا 
في عقدها لأبي بكر وعمر وعثمان وعلي حضور جميع أهل ا حل والعقد في أمصار 
المسلمين» ولا في المدينة أيضاء وأن عمر ردّ الأمر إلى ستة فقطء وإن كان في غيرهم 
من يصلح للعقد؛ فوجب بهذه الجملة صحة ما قلناه. ويوضح ذلك أيضاً أن أبا بكر 
عقدها لعمر فتمت إمامته؛ وسلم عهلة ع 0 


)١0(‏ أبو بكر محمد بن الطيّب الباقلانيء التمهيد. في الرد على الملحدة والمعطلة والخوارج والمعتزلة» 
تحقيق محمود محمد الخضري ومحمد عبد الهادي أبو ريدة ([القاهرة]: دار الفكر العربي » لد. ت. ]4 
ص ١1/4 - ١/8‏ 


امريل 


إن استدلال الباقلاني المثبت أعلاه يعتمد تحليلاً انزلافياً يتراوح فيه الخيار بين 
موضعين مستويين يمكن أن يستند إليهما التحديد الكمي لأهل الشورى: اسائر 
فضلاء الأمة» أو «رجل واحد منهم»؛ ولأن الأدلة المتوافرة لا تعين أي موضع بين 
هذين الطرفين يمكن الاستناد إليه لتحديد العدد الواجب اختياره للمشاركة فى 
مسؤولية أهل الحل والعقدء فإن أي عدد يتم اختياره تحت «سائر الفضلاء؛ يؤدي إلى 
الانزلاق المتتالي إلى العدد الذي دونه على الخط المائل الواصل بين «الكل» و«الواحدا 
نظرا إلى إمكان قبول أي عدد آخر والعجز عن تبرير الاختيار الكمى بين الطرفين؛ 
لينتهي هذا التراجع أو الانزلاق في النهاية إلى العدد الواحد”“. 2 

بعد وضع القاضي الباقلاني للمسألة على النحو الذي أوضحناه آنفآء وأطلقنا 
عليه اسم التعليل المنزلق» ينتقل الباقلاني ليرفض العدد الأعلى» المتمثل بسائر 
الفضلاء. ويختار الواحد كأساس لعملية الاختيار. ويستئد الباقلان فى رفضه تحديد 
أهل العقد بسائر الفضلاء إلى نقاط أربع: ١‏ إجماع «أهل الاختيار على بطلان ذلك5» 
١‏ وجوب طاعة الإمام «إذا عقد له»»  ”‏ تعذر «اجتماع سائر أهل الحل والعقد في 
سائر أمصار المسلمين بصقع واحداء 5 لم يراع «سلف الأمة... في عقدها لأبي 
بكر وعمر 2 وعلي حضور جميع أهل الحل والعقد في أمصار المسلمين» ولا في 
المديئة أيضاً» 


ويبدو للمتأمل في الاستدلال السابق أن النقاط الأربع المذكورة تم حشدها 
للتدليل على صحة ة الرأي من دون سبر أعماقها أو دراسة 0 فالنقطة الأولى التي 
يثيرها الباقلاني تنطوي على شيء من الطرافة» نظراً إلى أن إجماع أهل الاختيار قد 
اعتمد في سياق إبطال إجماعهم. ولا يوضح الباقلاني من يعني بأهل الاختيار. ولكننا 
نرجح أن الإشارة هنا إلى جمهور الفقهاء ء الذين لم يعترضوا على النظرية الاتباعية؛ 
فالإجماع هنا سكوتي لا تصريحي»؛ » نظرأ إلى ندرة الفقهاء ء المشتغلين بقضايا «الأحكام 
السلطانية» . 


ونحن نختلف مع الباقلاني في استدلاله بإجماع أهل الاختيار لسببين: الأول» 


(7) يمكن تمثيل محاكمة الباقلاني الانزلاقية في الشكل التالي: 
سائر الفضلاء 


(55) المصدر نفسه 


١و7‎ 


لأن الإجماع المشار إليه هنا إجماع على اجتهاد وليس إجماعاً على نص. لذلك فإن 
مصداقية هذا الإجماع ترتبط بمصداقية الاجتهاد وصحته. فإذا اضطرب الاجتهاد لم 
يصح الاستدلال به. الثاني» لأن التسوية بين أهل الحل والعقد والفقهاء المجتهدين 
خطأ ناجم عن عدم إدراك القاعدة التي تستند إليها مرجعية أهل الحل والعقد؛ 
فمرجعية أهل الحل والعقد لا تستند إلى إمكانياتهم الاجتهادية فحسب» بل تستند» 
قبل ذلك. إلى القاعدة الشعبية التي تمقل الأساس السلطوي الذي يخولهم حق المشاركة 
في مسائل الشورى. 

أما النقطة الثانية» التى يعتمدها الباقلاني لإثبات ضرورة الاقتصار على فرد 
واحد لاختيار الإمام؛ فهي وجوب طاعة الإمام. ولا يصح الاحتكام هنا إلى وجوب 
طاعة الإمام لإثبات شرعية اختياره من قبل رجل واحد نظرا إلى انبناء الطاعة على 
الشرعية. فهذه مغالطة واضحة فى الاستدلال نظرا إلى لحوء الباقلاني إلى المصادرة على 
الطلرقة, ْ 

وبالمثلء فإن النقطة الثالئة» تعذّر اجتماع سائر أهل الحل والعقدء لا يصح 
اعتمادها لرفض مبدأ الكثرة» بل يجب اعتبارها عند تعيين حدود الكثرة. فما لا يدرك 
كله لا يترك كله. وأياً كان الأمرء فإن هذه النقطة محمولة على افتراض فقدان الوسيلة 
لتحديد موضع ثابت راسخ بين الكل والواحدء وهو افتراض غير صحيح» كما سنيين 

وأخيرا فالئقطة الرابعة»ء وهي أن سلف الامة لم يراعوا في عقدها (حضور جميع 
أهل الحل والعقد في أمصار المسلمين» ولا في المدينة»؛ تقوم على عبارة مجملة بحاجة 
إلى تفصيل وتحليل. فأما عدم مراعاة سلف الأمة حضور جميع أهل الحل والعقد في 
المدينة» فهذا كلام غير دقيق. ذلك أن الخليفتين الراشدين الأول والثاني قد راعا 
حضورهمء واعتمدا مشورتهم» إذ يُظهر التحليل الدقيق لممارسات الخلفاء الشورية 
خلال العهد الراشدي حرصهم على الرجوع إلى القيادات السياسية للأمة. بيد أن 
اعتماد الرعيل الأول على آليات الشورى القبلية» وعدم تمكنهم من تطوير آليات 
شورية مناسبة للدولة الإسلامية المتنامية» أدى إلى انحصار المشاركة السياسية فى البطون 
القيمة في المدينة بيتما نقيت الجماغات. السكائية الموجودة في نجد واليمن والشام 
والعراق ومصر وفارس وشمال افريقيا خارج دائرة المشاركة الشورية. لكن إخراج 
الأمصار من نطاق المشاركة الشورية» وإغفال أهمية المشاركة السياسية لقيادات الأمة فى 
غتلف أصقاع الدولة لتحقيق استقرار سياسي» وتحصيل تعاون قوى الأمة السياسية 
وتعاضدهاء أدى في النهاية إلى تمردهم على المركز وضعضعة أركان النظام الشوري 
خلال فترة الفتنةقء ومن ثم انهياره كلياً بعد استبداد الأمويين بالأمر. 

بيد أن أهمية تجربة الرعيل الأول السياسية لا تعود إلى قدسية أشخاصهم. بل 
إلى مساهمتهم في تحويل الفكرة والمثال إلى واقع معيش» وأفعال ناجزة من جهة»ء وإلى 
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قرب عهدهم بالرسالة السماوية وحاملها (عليه الصلاة والسلام) من جهة أخرى. 
لذلك فإن نموذجية تجربتهم يجب أن تنبني على فهم صحيح وواضح للمبادىء التي 
وججهتهم ؛ وللقواعد السلوكية التي ضبطت تفاعلهم وتعاملهم . أما تقليدهم تقليداً 
أعمى قبل تعيين محددات فعلهم. أو اتخاذ البنى السياسية والمؤسسات السلطوية التي 
طوروها واعتمدوها نموذجاً عاماً يحتذى في كل مكان وزمان» فذاك عمل غير 
علمي» ؛ يتعارض مع ميادىء التفكير السليم التي حددها القران الكريم» وفي مقدمتها 
بدأ السلوك المنضبط علمياً» والمتمثل بقوله تعالى: #ولا تقتف تقف ما ليس لك به علم إن 
السمع والبصر والفؤاد كل أولئك كان عنه 0ن لذلك فإن اتباع عمل 
السلف يجب ألا ينطلق من نظرة تقديسية لأشخاصهم. أو اعتقاد عصمتهم. بل من 
مصداقية القواعد والميادىء التي وجهتهم وقادت سلوكهم. فإذا تبين» بعد التحليل 
والدراسةء أن بعض عملهم انبنى على خصوصية تاريخية» أو نجم عن سوء تقدير 
للأنجع والأصوب». فلا يجوز حينذاك اتباعهم في الخطط والمسالك التي أدت بهم في 
النهاية إلى الفتنة والاضطراب السياسي . 


لكن الموقف الذي وقفه القاضي الباقلاني» وتبنته في ما بعد النظرية الاتباعية» لم 
يكن الموقف الوحيد في دوائر الفقه السياسي التاريخي. إذ يجد دارس الفكر السياسي 
الإسلامي اجتهادات لعلماء معتبرين تخالف في :بجها ومضمونها النتائج التي وصلت 
إليها النظرية الاتباعية. فقد استطاع أبو المعالي الجويني حل المعضلة التي واجهت 
أستاذه أبا بكر الباقلاني من خلال إدخال المتغير السلطوي في المعادلة الكمية لأهل 
الحل والعقد. يقول الجويني: «الذي أراه أن أبا بكر للا بايعه عمرء لو ثار ثائرون 
وأبدوا صفحة الخلاف» ول يرضوا تلك البيعة لا كنت أجد متعلقاً أن الإمامة كانت 
تستقل ببيعة واحد. وكذلك لو فرضت بيعة اثئين أو أربعة فصاعداً.ء وقدرت ثوران 
تخالفين لما وجدت متمسكاً به اكتراث واحتفال في قاعدة الإمامة. ولكن لما بايع عمر 
تتابعت الأيدي؛ واصطفقت الأكف,. واتسقت الطاعة؛ وانقادت الجماعة. فالوجه 
عندي في ذلك أن نعتبر في البيعة حصول مبلغ من الأتباع والأنصار والأشياع » بحصل 
بهم شوكة ظاهرة ومنعة قاهرة» بحيث لو فرض ثوران خلاف لما غلب على الظن أن 
يصطد م أتباع الإمام. فإذا تأكدت البيعة وتوطدت بالشوكة العا تسد 
وتأيدت بالمنة» واستظهرت بأسباب الاستيلاء والاستعلاء» فإذ ذاك تثبت الإمامة 
وتستقرء وتتأكد الولاية وتستمر. ولما بايع عمر مالت النفوس إلى المطابقة والموافقة» 
و يبد أحد شراساً وشماساء. وتظافروا عل: بذل الطاعة على .سب الاستطاعة7 ”. 


(15) القرآن الكريم» «سورة الإسراى» الآية 81. 
(57) أبو المعالي يد الملك بن عبد الله الجويني» غياث الأمم في التياث الظلم. تحقيق فؤاد 
عبد المنعم أحد ومصطفى حلمي (الاسكندرية: دار الدعوة؛ [د. ت.])؛ ص 601-060. 


ال 


إن تحليل الجويني ينم عن فهم دقيق لمصادر اضطراب الدولة واستقرارها؛ فهو 
يربط «العدد» ب «الشوكةاء ويحمل التحديد الكمى لمجلس الشورى على القدرة على 
إمضاء القزان وكنيت الاخيار فى وه معارضة العارضن وتوران القائرن لتلك لمن 
الجويني إلى أن العدد اللازم يجب تحديده بحيث يعكس أعضاء المجلس إرادة القرى 
المختلفة والجماعات السكانية المتعددة. فتحديد عدد أهل الاختيار بآحاد أو عشرات أو 
مئات من الأفراد؛ من دون النظر إلى القاعدة الشعبية والقوى السياسية التي يمثّلها 
هؤلاء. خطأ ناجم عن جهل قاتل ببنية الواقع» وقوانين حركة المجتمع وسكونه. 


ويتكرّر هذا التحليل العميق لمحددات العدد المطلوب للمشاركة في الاختيار في 
كتابات أبي حامد الغزالي» الذي يؤكد أن المعوّل في تحديد العدد هو حصول اتفاق بين 
جمهور المسلمين. فالعدد المطلوب هو العدد اللازم والكافي لتمثيل القاعدة الشعبية 
للدولة. يقول الغزالي: «والذي نختاره أنه يُكتفى بشخص واحد يعقد البيعة للإمام 
مهما كان ذلك الواحد مطاعا ذا شوكة لا تطال» ومهما كان مال إلى جانب مال بسببه 
الجماهير ولْم يخالفه إلا من لا يكترث بمخالفته. فالشخص الواحد المتبوع المطاع 
الموصوف ببذه الصفة إذا بايع كفىء إذ في موافقته موافقة الجماهير. فإن لم يحصل 
هذا الغرض إلا لشخصين أو ثلاثة فلا بد من اتفاقهم. وليس المقصود أعيان المبايعين: 
وإنما الغرض قيام شوكة الإمام بالأتباع والأشياع» وذلك يحصل بكل مستولٍ مطاع. 
ونحن نقول لما بايع عمر أبا بكرء رضي الله عنهماء [ما]'"" انعقدت الإمامة له 
بمجرد بيعته» ولكن لتتابع الأيدي إلى البيعة بسبب مبادرته. ولو لم يبايع غير عمر 
وبقي كافة الخلق مخالفين» أو انقسموا انقساما متكافئا لا يتميز فيه غالب من مغلوب» 
لما انعقدت الإمامة. فإن شرط ابتداء الانعقاد قيام الشوكة وانصراف القلوب إلى 
المشايعة ومطابقة البواطن والظواهر على المبايعة؛ فإن المقصود الذي طلبتا له الإمام جمع 
شتات الآراء في مصطدم تعارض الأهواء... ومدار جميع ذلك على الشوكة. ولا 
تقوم الشوكة إلا بموافقة الأكثرين من معتبري كل زمان»””'". 


وهكذا نجد في كتابات بعض اللمتقدمين بذوراً لنظام شوري يسمح بالمشاركة 
السياسية للقاعدة الشعبية» ويرفض النموذج النخبوي الذي تقدمه إلينا النظرية 
الاتباعية؛ ويمكن اعتماده أساساً لتطوير نموذج سياسي معاصر يجمع بين معايير 
الأصيل ومتطلبات الحديث. 


(50؟) لا يستقيم المعنى من دون إضافة «ما» هنا. ويبدو أنها أسقطت عفواً من قبل المؤلف أو 
المحقق . 

(18) أبو حامد محمد بن محمد الغزاليء فضائح الباطنية (الرسالة المستنصرية). تحقيق وتقديم 
عبد الرحمن بدويء المكتبة العربية؛ ‏ (القاهرة: الدار القومية للطباعة والنشرء 2)١94514‏ ص ١95‏ لالا١.‏ 
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سادساً: الوحدة السياسية والاستقلالية القانونية 
في النموذج الإسلامي 

ثمة نقطة نود التعرّض لها في هذه الدراسة هي مسألة الحريات السياسية 
للجماعات المغايرة عقدياً ضمن الدولة الإسلامية . إن النظرة الفاحصة المدققة 2 ققة تُظهر لنا 
أن المخاوف العلمانية المتعلقة بإرغام الأقليات غير المسلمة على اتباع أحكام الشريعة 
الإسلامية نابعة من إسقاط الدموذج الغربي على المحتوى المعرفي الإسلامي. ذلك أن 
النموذج الغربي» خلافاً للنموذج الإسلامي» ل يفاضل بين دائرة التشريع السياسي 
ودائرة التشريع القانوني. لذلك فإنه يعتبر تبني جماعات سكانية خاضعة لسلطته 
السياسية منظومات قانونية مغايرة للمنظومة التي تتبناها الدولةء عملا غير شرعي »؛ 
وشكلاً من أشكال العصيان والتمرد. في حين يمكن تمايز دائرة الفعل الشرعي 
السياسي من دائرة الفعل الشرعي القانوني في النموذج الإسلامي الجماعات العقدية 
المتغايرة من اتباع قواعد سلوكية خاصة بهاء طالما لم تتعارض هذه القواعد مع المبادىء 
القانونية الكلية. ونجد جذور تقسيم الأحكام الشرعية إلى سباسية وقانونية في كتابات 
بعض علماء الشريعة والسياسة المتقدمين. وفي مقدمتهم ابن قيّم الجوزية وابن 
خلدون. 

يميز يميزاابن كيم اعجوزية :في كتابه الطرق الحكمية في السياسة الشرعية بين دائرة 
الأحكام الفقهية ودائرة الأحكام السياسية» وذلك بتخصيص الأولى بالأحكام المستنبطة 
مباشرة من المصادر الشرعية وإطلاق الثانية على الأحكام القائمة على اعتبارات المصلحة 
العامة» والواقعة ضمن الإطار العام للشريعة» فيكتب: «وقال ابن عقيل في الفنون 
جرى في جواز العمل في السلطنة بالسياسة الشرعية أنه هو الجزم ولا يخلو من القول 
به إمام . فقال الشافعي : لا سياسة |0 اردق الشسع فال ابن عقيل : السياسة ما 
كان فعلاً يكون معه الناس أقرب إلى الصلاح وأبعد عن الفساد» وإن لم يضعه الرسول 
ولا نزل به وحي. فإن أردت بقولك «إلا ما وافق الشرع أي لم يخالف ما نطق به 
الشرع فصحيح. وإن أردت لا سياسة إلا ما نطق به الشرع فغلط وتغليط للصحابة. 
فقد جرى من الخلفاء الراشدين من القتل والتمثيل ما 0 0 ولو لم 
يكن إلا تحريق المصاحف فإنه كان رأياً اعتمدوا فيه على مصلحة الأمة» 


عمد ابن قيم الجوزية في النص المتقدم إلى تحديد دائرة الفعل الشرعي السياسي. 
أو ما أطلق عليه اسم «السياسة الشرعية» اتباعأ لأستاذه ابن تيمية. فدائرة الأحكام 
الشرعية السياسية تتجاوزء كما يوضح ابن قيم الجوزية» دائرة الأحكام المستنبطة من 


(59) أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن قيم الجوزية» الطرق الحكمية في السياسة الشرعية (بيروت: 
دار الكتب العلمية. زد. تت ]ما ص ا ا 


١ 


نصوص الوحي لتشمل أحكاماً انبنت على «مصلحة الأمة؛. 


وبالمكل» يعمد ابن خلدون إلى التمييز بين دائرة الأحكام الشرعية ودائرة 
الأحكام السياسية العقلية؛ فيكتب في مقدمته تحت عنوان «فصل في أن العمران 
البشري لا بد له من سياسة ينتظم بها أمره»: 0 
الاجتماع للبشر ضروري» وهو معنى العمران الذي نتكلم فيه. وأنه لا بد لهم في 
الاجتماع من وازع حاكم يرجعون إليه؛ وحكمه فيهم تارة يكون مستنداً إلى شرع 
منزل من عند اللهء يوجب انقيادهم | ليه إيمانهم بالثواب والعقاب عليه. الذي جاء به 
مبلغه؛ وتارة إلى سياسة عقلية يوجب انقيادهم إليها ما يتوقعونه من ثواب ذلك 
الحاكم» بعد معرفته بمصلحتهم»”” ". 

ويتابع ابن خلدون ليحدد دائرة السياسة العقلية» فيقول: «ثم إن السياسة العقلية 
التي قدمناها تكون على وجهين. أحدهما يراعى فيه المصالح على العمومء ومصالح 
السلطان في استقامة ملكه على الخصوص؛ وهذه كانت سياسة الفرس. وهي على 
جهة الحكمةء وقد أغنانا الله تعالى عنها في الملة ولعهد الخلافة. لأن الأحكام الشرعية 
مغنية عنها في المصالح العامة والخاصة». والآفات وأحكام الملك مندرجة فيها. الوجه 
الثاني أن يراعى فيها مصلحة السلطان. . وكيف يستقيم له الملك مع القهر والاستطالة؛ 
وتكون المصالح العامة في هذه تبعا . وهذه السياسة التي يحمل عليها أهل الاجتماع 
التي لسائر الملوك في العالم من مسلم وكافرء إلا أن ملوك المسلمين يرون منها على ما 
تقتضيه الشريعة الإسلامية بحسب جهدهم؟؛ فقوانينها إذأ مجتمعة من أجل شرعية 
وآداب خلقية وقوانين في الاجتماع؛ وأشياء من مراعاة الشوكة والعصبية ضرورية» 
والاقتداء فيها بالشرع أولأء ثم ثم الحكماء ء في آدابهم والملوك في 0 


فكما فاضل ابن قيم الجوزية بين الأحكام المستنبطة من النص والأحكام 
السياسية المنوطة بالمصلحة ا عمد ابن خلدون في النص السابق إلى اتباع النهج 
نفسه ففاضل بين الأحكام «المستندة إلى شرع منزل» والأحكام «المستئدة إلى سياسة 
عقلية». ويربط ابن خلدون الأحكام المستندة إلى سياسة عقلية بالمصلحة العامة للأمة 
من جهة» والمصلحة الخاصة للسلطان من جهة ثانية. بيد أن التصنيف الخلدوني 
للأحكام السياسية بعاق بعفن الاضطراب» نتيجة اعتماده في تحليله عل نموذج 
السلطة الذي شاع في الحكومات الإسلامية ندءاً بالعهد الأموي». كما شاع في 
حكومات الممالك غير الإسلامية. لذلك نجده تارة يعتبر الأحكام الشرعية بديلاً من 


(0) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء مقدمة ابن خلدون (دمشق: دار الفكر» 
[د. ت.]). ص 54 


)"1١(‏ المصدر تفسه. 
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الأحكام السياسية» وتارة أخرى يجعلها مكمّلة إياها. ورغم اضطراب وعدم وضوح 
المفاضلة بين 1 المستئدة : إلى العامة 0 الي من الشريعة عند علماء 
السياسية الإسلامية لمسألة العلاقة ب بين 51-0 الو من الأحكام . 


ونظراً إل أعنة المفاضلة عن الشرعية الساسسية وغير | الشياية ية التي 


سابعاً: التشريع والاجتهاد في الفقه والسياسة 
يلحظ المدقق في البنية التشكيلية للشريعة انقسامها إلى دوائر قانونية متمايزة. 
وينجم التقسيم الرئيسي للشريعة عن تمايز الأحكام الشرعية إلى أخلاقية وحقوقية. 
ويظهر هذا التقسيم في كتابات علماء الشريعة المتقدمين من خلال مفهومي احقوق 
الله» و«حقوق العباد». وتتعلق مجموعة الحقوق الأولى بالالتزامات الشخصية للفردء 
بينما ترتبط الأخرى بالتزاماته المجتمعية. لكن تمييز الفقهاء الأوائل بين الأخلاقي 
والحقوقي لم يكن مطرداً ولا بيّنا؛ فبقيت الدائرة الأخلاقية والإيمانية من القانون 
تذاخلة وعتراكية بع الدائرة اللقر فيا ويعود ذلك في تقديرنا إلى تعويل الفقهاء عل 
الالتزام الطوعي للمسلمين بأحكام الشريعة واهتمامهم بوسائل التربية والتثقيف» بدلا 
من الركون إلى أجهزة السلطة لتطبيق الأحكام الشرعية. بيد أن اعتبار أحكام القانون 
من الوجهة السياسية يتطلب منا تمييز البعد الفردي الأخلاقي من البعد الاجتماعي 
الحقرقي. لذلك يمكن النظر إلى منظومة الأحكام الشرعية على على أنهبا محصلة نوعين من 
الأحكام الموجهة للفعل الاجتماعي: يتألف النوع الأول من الأحكام المؤيدة بالسلطة 
السياسية للدولة» التي تتكفل بمهمة تطبيقهاء وإلزام الأفراد باحترام توجيهاتهاء بينما 
يتكوّن النوع الثاني من الأحكام المتعلقة بقرار 5-2 الشخصي . وبالتالي» إن لجال 
المتعلقة بالنوع الأول من الأحكام دنيوية وأخروية في آنء في حين تقتصر المسؤولية 
بالنسبة إلى النوع الثاني على المسألة الأخروية. 


وبناة على ما تقدم يمكننا أن نميز نمطين لتأثير الأحكام الشرعية في السلوك 
الفردي: التوجيه والاقتصاص . فتأثير الشريعة في السلوك الاجتماعي يتم ضمن 
الظروف النموذجية من خلال توجيه فعل الأفراد وهدايتهم» وتزويد المجتمع بإطار 
مرجعي لحل المشكلات وتنسيق ق الجهود. ويعؤّل على القصاص في مثل هذه الظروف 
لردع وعقاب الحام ظتر فيل التي تدفعها أنانيتها ومصالحها الشخصية الضيقة إلى 
تجاوز حقوق الآخرين. ونقصد بالظروف النموذجية هنا توافر نوعين من العوامل: 
نضن 


١‏ إجماع جمهور المواطئين على احترام المبادىء الأساسية للقانون الشرعي» 
و5 قيام قيادة سياسية تمثل المقاصد العامة والمصالح المشتركة لجحمهور المواطنين» 
وتعمل على تحقيقها على أرض الواقع. وفي غياب هذين العاملين يصعب تطبيق 
الأحكام الشرعية» ويتحوّل القانون الشرعي إلى أداة للقهر والإكراه المحض» ويختفي 
البعد التوجيهي 


إن فهم طبيعة المنظومة القانونية وطريقة عملها يُظهر لنا عبثية الجهود التي تُتخذ 
من تطبيق أحكام القصاصء أو الحدودء مدخلاً لتأسيس النظام الإسلامي وتحكيم 
الشريعة في -حياة المجتمع . إن التركيز على تطبيق الأحكام الجزاتية من دون بناء إجماع 
شعبي. أو تطوير الوعي والالتزام الإسلاميين. عمل ناجم عن سوء فهم وتقدير 
غايات الشريعة ومقاصدهاء وعلاقتها بالمؤسسة السياسية . 

لكن المدقق في طبيعة الأحكام الحقيقية يلحظ أن هذه الأحكام تنقسم بدورها 
إلى ثلاث مجموعات رئيسية: الأحكام الشرعية الفقهية والأحكام الشرعية الدستورية 
والاجكاء الشرعية السياسية97” : 


١‏ الأحكام الفقهية؛ أحكام مستنبطة مباشرة من مصادر الشريعة» ومنظمة 
للعلاقات التبادلية بين الأفرادء كأحكام الأحوال الشخصية؛ والأحكام التعاقدية» 
والجنائية. ومهمة تطوير هذه الأحكام واستنباطها من مصادرها هي مهمة الفقهاء 
المجتهدين؛ سواء أمارس هؤّلاء الققهاء مهمة الاجتهاد الفقهى بصورة فردية» كما كان 
الحال في القسم الأعظم من التاريخ الإسلامي. أم تمت عملية الاجتهاد الفقهي ضمن 
هيئات فقهية مؤلفة من علماء الفقه المعتبرين ضمن الدوائر الفقهية؛ أم باختيار نمط 
متوسل أو .قتع لريق الفييطين' الشايقين ويا كان النمط المختار للاجتهاد الفقهي. 
فإن عملية تطوير الأحكام الفقهية يجب أن تبقى عملية بعيدة عن هيمنة مؤسسات 
الدولة» وخاضعة كلياً لسيطرة الفقهاء أنفسهم. 

نعم أعطى فقهاء السياسة المتقدمون الإمام صلاحيات تنفيذية واسعة» تشمل 
فترة رئاسة مطلقة» وسلطات تعيينية غير محدودة» وسلطات مالية واسعة. فكانت 


(50) يمكن تمثيل التقسيم المتقدم للشريعة بالمخطط التالي: 


سلطات رئيس الدولة (الخليفة» و أو الأمير» أو الإمامء أو السلطان) مطلقة على 
المستوى التنفيذي . ٠‏ بيد أن إطلاق سلطات الرينق التنفيذية لم يحمل يمته :خاكينا مطلقاء 
تر إلى افتقاده أي سلطة 7 تشريعية من جهةء وانحصار قراراته وأفعاله ضمن دائرة 
الأحكام الشرعية المستنيطة من قبل الفقهاء المجتهدين» من جهة أخرى. فكانت 
الأحكام الشرعية هي التي تحدد موارد خزينة الدولة ومصاريفهاء كما تحدّد حقوق 
المواطنين المسلمين وغير المسلمين» وحقوق المحارب والمستأمن» وأحكام البيع 
والتجارة» وغيرها من الحقوق والأحكام. كما حدّدت الأحكام الشرعية التي طورها 
الفقهاء القوانين التي يحكم بها القضاة المعينون من قبل السلطان. أما دوائر التشريع 
والإعداد الفقهي فقد استمرت عبر تاريخ الإسلام الطويل خارج إطار سلطة الخليفة أو 
السلطان» لتحافظ على استقلالها الإداري وامالي باعتمادها على موارد الأوقاف الشرعية 
المستقلة عن خزينة الدولة» ولتحافظ بذلك على استقلال إرادتها وقرارها عن إرادة 
السلطة التنفيذية وقرارها. 


نعم كان من الممكن للسلطان ووزرائه» أحياناًء استصدار قوانين من دون 
العودة إلى الفقهاء. بيد أن هذه القوانين كانت أقرب إلى المراسيم الرئاسية ذات الطبيعة 
الإدارية منها منها إلى القوانين التشريعية» نظراً إلى تقيدها بأحكام ري مصدر الشرعية 
الوحيد في المجتمع الإسلاميء وإلى توَقفت قبولها كتعيياً على تأييد القيادات الفقهية 
التي تمتعت باحترام الجماهير في القسم الأعظم من التاريخ الوسلامي . 

إن إبقاء عملية تطوير الأحكام الفقهية خارج دائرة السلطة الرسمية للدولة 
ضروري للحيلولة دون إخضاع هذه العملية لاعتبارات سياسية بعيدة عن معايير 
الاجتهاد الفقهى. وهذا يتطلب. بالتالى» إبقاء الهيئات الفقهية الموكولة على تقنين 
الأحكام الشرعية خارج البنية الإدارية لمؤسسات الدولة الرسمية. فالهيئات الفقهية 
الموكولة على عملية التقنين الفقهي يجب أن تستمد شرعيتها من دعم جمهور الفقهاء 
لهاء لا دعم مؤسسات الدولة. بيد أن استقلالية الوظيفة الفقهية لا تمنع» بطبيعة 
الحال» قيام تعاون بين مؤسسات الدولة وأجهزتها والهيئات الفقهية» طلما كان التعاون 
طوعياء لا نتيجة إرغام وإكراه. 

 ”‏ الأحكام الدستورية». أحكام محدّدة القواعد العامة للفعل السياسي» ومنشئة 

المؤسسات السياسية الشرعية؛ وضابطة عملها. وتُستنبط هذه الأحكام من نصوص 
الوحي ومن القواعد الكلية للسلوك الاجتماعي . ذلك أن قواعد السلوك الاجتماعي 
تمَكننا من فهم حدود الفعل والآليات المجتمعية لتحقيق القواعد الكلية الشرعية. فتعيين 
النمط الأمثل لتطبيق المبادىء الشرعية الكلية لا يتأتى إل من خلال فهم البنية 
الاجتماعية السائدة. 


ولعل النموذج البارز لهذا النوع من الأحكام, ذلك الذي اعتمدته صحيفة 
1١‏ 


المدينة أساساً لتنظيم العلاقة بين الجماعات السكانية في المدينة من مسلمين وبهودء 
ولضبط حدود الفعل السياسي» وتعيين حقوق المواطنين وواجباتهم. فتشترك الأحكام 
الدستورية. من جهة. مع الأحكام الفقهية باعتمادها على مبادىء مستمدة من نصوص 
الشرع؛ كما تشترك. من جهة أخرىء مع الأحكام السياسية في استنادها إلى المصلحة 
العامة. ولأن الاستقرار السياسي للدولة الإسلامية يتطلب دعماً واسعاً لمبادئها 
ومؤسساتهاء فإن إقرار أو تعديل الأحكام الدستورية يجب أن يعتمد على إجماع أغلبية 
مطلقة من جمهور المواطنين» لا اتفاق أغلبية بسيطة ا 


الأحكام السياسية» أحكام ترتبط بقضايا تتعلق بالمصلحة العامة» ولا تنبع 
مباشرة من نصوص الوحي. ويجب التنويه ‏ منعاً لسوء الفهم ‏ بأننا لا نقصد بتمييز 
هذه الأحكام من الأحكام الفقهية» من خلال نفي انبثاقها المباشر من النصوصء» أي 
إخراجها من دائرة الأحكام الشرعية» بل التأكيد على رجحان اعتبار المصلحة العامة 
كمعيار لها. فالأحكام السياسية المنبنية على المصلحة العامة شرعية طالما اهتدت 
بالمقاصد الإسلامية الكلية ولم تتعارض ونصوص الشرعء كما أوضحنا سابقا. 
ولأن المصلحة العامة هي الاعتبار الرئيسي في هذه الأحكام؛ فإنها تتميز من 
الأحكام الفقهية باعتمادها على آليات الشورى السياسية؛ لا على آليات الاجتهاد 
والإجماع الفقهي. فالأحكام الشرعية السياسية صادرة عن القيادات الشورية للأمة» 
ومتأثرة بانسجام مصالح الجماعات السكانية المختلفة أو تعارضهاء وبعمليات التفاوض 
والتساوم الجارية بين مختلف الأطراف المعنية» في حين أن الأحكام الفقهية متحددة» 
فى الاعتبار الأول؛ بمعايير منهجية وعلمية عبر الاجتهاد الفردي. وبدرجة تطابق هذه 
الاجتهادات عبر عملية الإجاع . 


ولا بأس أن ننوّهء أخيراء بأن هذه الدوائر ليست مستقلة تماما بعضها عن 
بعض» بل يضم كل منها مساحات تتداخل فيها أحكام أو اعتبارات خاصة 0 
الأخرى. ومع ذلك تبقى الفروقات الوظيفية التي تمايز بينها من الأهمية بحيث تبرر 
فصلها بعضها عن بعض» كما تستدعي فصل المؤسسات المعنية بها. 


ثامناً: العملية التشريعية بين الأمة والدولة 


إن البنية التشكيلية للشريعة الإسلامية ذات دلالات مهمة بالنسبة إلى الممارسة 
السياسية ضمن النظام الإسلامي» لأنبا تكشف لنا عن دوائر وقطاعات من الأحكام 


(77) الدراسة التفصيلية للمحددات الكمية للأغلبية المطلقة والبسيطة تقع خارج إطار بحثنا الحالي. 
لذلك نكتفي هنا بالتنويه بأنه يمكنء على سبيل المثال» تعيين الأغلبية البسيطة بنسبة 50 إلى 7١‏ بالئة 
وتعيين الأغلبية المطلقة بنسبة 5١‏ إلى 4١‏ بالمثة. 
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الشرعية مستقلة عن الفعل السلطوي. فتمييز البعد الأخلاقي من البعد الحقوتي من 
الشريعة؛ يُظهر لنا الخطأ الذي يقع فيه بعض المنظرين الإسلاميين عندما يصف الدولة 
الإسلامية بالشمولية ويسند إليها مهمة تطبيق الشريعة برمتهاء من دون اعتبار البنية 
التشكيلية للشريعة. وينجم هذا الخطأل في تقديرناء عن التسوية بين البنية السياسية 
للأمة والبنية السياسية للدولة» وبالتالي الخلط بين وظائف الدولة المتعلقة بالبعد 
السلطوي القانوني للشريعة؛ ووظائف الأمة المرتبطة بيعدها التربوي الأخلاقى. 
فالمفاضلة بين هذين النوعين من الوظائف مهمة وحيوية للحيلولة دون استخدام الدولة 
لفرض المبادىء الأخلاقية والمفاهيم الإسلامية» أو أي تفسير وفهم خاص بها تتبناه فئة 
من فئات المجتمع » على مواطني الدولة الإسلامية ورعاياها. الدولة الإسلامية ليست 
على مبادىء الشريعة الإسلامية وملتزم أمن وسلامة ورفاه مواطنيه ورعاياه على اختلاف 
دياناتهم وعقائدهم ومذاهبهم وجنسياتهم وأعراقهم . 


لذلك لم يؤدٌ ظهور النظام الإسلامي في الماضي. ويجب ألا يؤدي فى المستقبلء 
إلى فرض تصور ضيق محدود أو اجتهاد خاصء على المجتمع السياسي الأمّتي. ذلك 
أن مبدأ التعددية العقدية والمذهبية اعتّبر منلْ ميلاد الأمة مبدأ سياسياً أصيلاً؛ 
فالنصوص القرآنية المحكمة» بنوعيها المكي والماني» تؤكد بوضوح مركزية مبدأ الحرية 
العقيدية في التصور الإسلامي: #ولو شاء ربك لآمن من في الأرض كلهم جميعاً 
أفأنت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين4” . لا إكراه في الدين قد تبين الرشد من 
الغي 77# : 

ولقد احترمت الأمة» التزاماً بتوجيهات الوحىء مبدأ التعددية العقدية خلال 
القسم الأعظم من تاريخها الطويل» فصانت الحكومات المتعاقبة منذ العهد الراشدي 
حرية الاعتقاد.ء و ت للأقليات غير المسلمة بممارسة شعائرها والتصريح 
بمعتقداتهاء بل وتطبيق شرائعها وفق منظومة إدارة ذاتية" “. وبالمثل» احترمت الأمةء 
بمجملهاء التعددية المذهبية» بشقيها التصوري والقانونٍ» فقاومت كل محاولة لإقحام 
السلطة السياسية إلى جانب أحد أطراف الحوار المذهبي» أو ترجيح اجتهاد على آخرء 
وأصرّت على تحجيم دور السلطة السياسية وحصر مهامها ضمن دائرة محدودة. إن 
دارس التاريخ السياسي للأمة لا يملك إلآ أن يلحظ أن كل الممارسات التاريخية التي 
تضمنت خروجاً على مبدأ التعددية المذهبية والحرية العقدية» تمثل الاستثناء لا القاعدة. 


() القرآن الكريم اسورة يونس »» الآية 44. 

(55) المصدر نفسهء #سورة البقرة.؟ الآية 75865, 

(7) انظر ميثاق المدينة الذي ضمن الحرية العقدية والتشريعيةء في: ابن هشامء السيرة التبوية» 
صا ١اءهة005.‏ 


ين 


فقد لاقت جهود الخليفة المأمون. على سبيل المثال» الرامية إلى إقحام الخليفة في دائرة 
الاجتهاد التصوري» واستخدام سلطته السياسية لترجيح كفة طرف من الأطراف 
المتحاورة» استنكاراً واسعاً من علماء الأمة وجمهورهاء واصطدمت مساعيه الرامية إلى 
تحقيق تجانس عقدي» باستخدام القهر والقوة» بإرادة الأمة الرافضة تحكيم السيف في 
مسائل الفكر والإيمان» مما حدا الواثق بالله. الخليفة الثالث بعد المأمون» على التراجع 
في نباية عهده عن سيرة سابقيه والتخلي عن نبجهم. 


إن الهدف الأساسي من إقامة نظام سياسي هو إيجاد الشروط العامة التي تسمح 
بتحقق مهمة الإنسان الخلافية» لا فرض تعاليم الإسلام من خلال القهر والإرغام. 
لذلك فإننا نعزو بروز منظمات تعمل على حمل الأمة على انّباع نمج ضيق وفهم 
محدودء وتدعو إلى استخدام السلطة السياسية لتطويع الناس لأحكام الإسلام» إلى 
التخليط بين دور ووظائف الأمة من ناحية» ودور ووظائف الدولة الإسلامية من 
ناحية أخرى. ففي حين تهدف الأمة إلى تربية الشخصية الإسلامية» وتوفير المناخ 
المناسب للئمو الأخلاقى والروحى للفردء وإتاحة المجال له لتشوّف دوره وأهدافه فى 
الحياة :دمن الإطاز العام للشرينة ‏ تشعي الدذولة إل تسيق :تقاطات وجهود الام بغية 
توظيف الطاقات والامكانيات البشرية والطبيعية للتغلب على المصاعب والعقبات 
السياسية والاقتصادية التي تعيق نمو الأمة ورقيّها. 


بيد أن المفاضلة بين وظائف الأمة والدولة لا تعني؛ بأي حال» عزل الأول عن 
الأخرى. فكلتاهما مرتبطة بالأخرى وجودياً وتاريخياً. ذلك أن الوجود الفعغال لمنظومة 
الحكم الي يفترض ١»‏ ألا بروز الأمة إلى حيز الوجود: بمعنى بمعنى أن قيام الدولة 
الإسلامية يشترط ظهور مجتمع ملتزم بالمبدأ والمعيار العلويين». كما يتطلب الاستمرار 
الفعلي للأمة تأسيس دولة تحمل طموحات المجتمع الملتزم وآماله وتعمل على تحقيقها؛ 
فرغم إمكان استمرار الوجود الإيماني والأخلاقي للأمة حال الغياب الطارىء للدولة» 
فإن بقاءها الوظيفى والنظامى يتطلب حضور الدولة. ومن هناء يظهر لنا أن الدولة 
الإسلامية هدف أخلاقي وإيماني سامء لأن تكامل الحياة الإسلامية متوقف على 
قيامها؛ وهي كذلك ضرورة عملية وشرط أساسي لبلورة الحقيقة الإيمانية» وتجسيد 
القيم والمثل الإسلامية» وانعكاس مباشر للنمو الوجداني والتنظيمي للآمة. 


المفاضلة بين العام والخاص في الشريعة» والتمييز بين مهام الآمة والدولة بما 
يتناسب والقاض: العامة للتنزيل» 200 حيوية إذا ما أردنا تجدب تحويل السلطة 
السياسية إلى أداة لتحقيق مصالح جزئية خاصة»ء والحيلولة دون استخدام أجهزة الدولة 
ومؤسساتها لتجميد الحياة في إطار المرحلة التاريخية الراهنة» وبالتالي»ء تكريس الوضع 
السائد» ومنع نمو الأمة روحياً وفكرياً وتنظيمياً. 
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تاسعاً: المؤسسات التشريعية والقانونية 

يتضح من العرض السابق أن المهام التشريعية ليست محصورة في النظام 
الإسلامي ضمن مؤسسات الدولة» بل هناك دائرة واسعة من التشريع المرتبط بالجهود 
الفقهية» على المستويين الأخلاقي والحقوقي . ولأن القسم الأكبر من التشريع المتعلق 
بالعلاقات التعاملية والتعاقدية بين الأفراد منوط بالهيئات التشريعية الفقهية» فإن المهام 
القضائية يمكن» بل يفضل» أن ترتبط مباشرة بالأمة لا بالدولة: بمعنى أن اختيار 
القضاة يمكن أن يتم بالانتخاب المباشر ضمن دوائر انتخابية بدلاً من اعتماد طريقة 
التعيين من قبل السلطة التنفيذية» في حين تنحصر مهام الهيئات القضائية المرتبطة 
بالدولة فى القضايا الدستورية» أو القضايا المرتبطة بخلافات بين جماعات سكانية 
متغايرة في مصادرها التشريعية» أو القضايا المرتبطة بالمصلحة العامة للوحدة السياسية. 


وبذلك تنحصر نشاطات الدولة التشريعية والقضائية فى إطار الفئة الثالثة من 
الأحكام التي أطلقنا عليها اسم الأحكام السياسية» بينما تبقى الأحكام المتعلقة 
بالنشاطات التربوية والتبادلية فى إطار سلطة الأمة. ذلك أن تطوير الشخصية الفردية 
وتحقيق سموها الإيماني لا يتحصلان باستخدام أساليب القهر والإرغام» بل باعتماد 
أساليب التربية والتثقيف والتحاور. كما يجب إعطاء الحكومات المحلية مهمة تنظيم 
العلاقات التبادلية بين الأفراد والهيئات والتنظيمات العاملة في دائرتهباء فهي الأقدر 
على التعامل مع قضايا مرتبطة بالتغيرات المحلية. وتبقى الدولة؛ في النهاية» الأنسب 
والأقدر على مواجهة المسائل المتعلقة بالصالح العامء وبتطوير «النياة الاتجتماعية 
ومحسينيا: 
إن أهمية الينية التشكيلية للشريعة لا تم تقعصر على قدرتها على مقاومة النزعة 
السلطوية المركزية التي تطبع النموذج الغربي للدولة» بل تتعلق أيضاً بالضمانات التي 
تمنحها للأقليات الدينية» إذ إن النموذج الإسلامي يحافظ على الاستقلالية التقنينية 
والإدارية لاتباع الديانات المغايرة» نظراً إلى خروج دائرة التشريع الفقهي (التعاملي) من 
سلطة الدولة الرسمية. هذا في حين يحرم النموذج العلمان للدولة الأقليات الدينية من 
استقلالها القانونٍ» ويصرٌ على إخضاع جميع الراطفيق النظوفية قانونية تعكس القيم 
العقدية واللساوكية للأغلبية الحاكمة . 0 يتيح النموذج الإسلامي للأقليات الدينية 
المشاركة في صنع القرار السياسي والانضمام اك لس اوري العام لأن قرار 
الشورى». كما رك آنفاء قرار سياسي يرتبط أساساً بمبدأ المصلحة العامة للمجتمع 
السياسي ١‏ وهي مصلحة مشتركة بين جميع المواطنين على اختلاف انتماءاتهم العقدية . 


خاتمة 


حاولنا فى هذا الفصل إبراز بعض البادىء السياسية الإسلامية التي يمكن أن 
تكون أساساً لنموذج حديث للدولة الإسلامية يختلف من حيث بنيته وشكل علاقاته 


اين 


السياسية عن النماذج السياسية الإسلامية التاريخية. كما حاولنا إظهار خطل اعتماد 
موقف قبل من الدول الإسلامية» والتنويه بأن الموقف العلمي يتطلب القيام بدراسات 
مستفيضة يتم عبرها عزل العام عن الخاص. والمبدأ عن تطبيقاته التاريخية . 

ورغم الطبيعة «الاستكشافية» لهذه الدراسة» يمكننا الخلوص من عرضنا المتقدم 
إلى عدد من النتائج. نجملها في النقاط الخمس التالية: 

١‏ تتطلب عملية تطوير نموذج سياسي مناسب للبنى الاجتماعية والسياسية 
المعاصرة» الجمع بين مقتضيات الانتماء الحضاري إلى الثقافة العربية الإسلامية ومتطلبات 
تطوير نظام سياسي قادر على الاستجابة لتحديات الحاضر وتلبية احتياجات المستقبل : 
بمعنى أن النموذج السياسي المنشود يجب أن يعتمد مبادىء الأمة وقيمها العلوية أساساً 
لترشيد عملية تطوير بنى اجتماعية واقتصادية وسياسية» وتوجيه الاجتهادات الرامية إلى 
البحث عن مناهج وأساليب عمل تتناسب وحجم التحديات المعاصرة. 

١‏ يستمد النموذج السياسي الإسلامي شرعيته من مبدأ الإجماع السياسيء ما 
يعني أن أية محاولة لفرض النظام السياسي من خلال القهر والإرغام تقع خارج دائرة 
الشرعية» وفي حيز البغي والعدوان. إن قيام فصيل من فصائل الأمة باحتكار السلطة 
السياسية؛ والعمل على فرض رؤية واجتهاد خاصين على أفراد المجتمع؛ ضارباً 
بتصورات واجتهادات فئات الأمة المغايرة عرض الحائط. أمر مرفوضء. لأنه يتعارض 
ومبدأ الإجماع. المصدر الرئيسي للشرعية السياسية. 

٠‏ - تعتمد إمكانية تعاون فصائل الأمة المختلفة» على اتفاقها حول قواعد العمل 
السياسي » وبتية السلطة السياسية وحدودهاء إذ لا بد لقيام نظام تعددي من حصول 
إجماع حول أسس النظام السياسي المستقبلي» وطبيعة الإجراءات السياسية الشرعية. 
لذلك فإن توضيح طبيعة النظام السياسي القادر على الجمع بين مقتضيات الأصالة 
ومتطلبات الحداثة هو المهمة الملحّة للفكر العربي الإسلامي المعاصر. 

4 - يتجاوز مفهوم التعددية في التصور الإسلامي إطار التنظيم السياسي ليشمل 
الإطار القانوني أيضاً. ذلك أن التعددية السياسية؛ على أهميتهاء ليست كافية لمنع 
التسلط وفرض الحلول الجزئية التي تعكس إرادة أغلبية بسيطة على عموم الأمة. 
وبالتالي؛ فإن التموذج السياسي الثاوي في التصور الإسلامي قمين بتحقيق قدر أكبر 
من الحرية والكرامة لأفراد المجتمع إذا أمكن تخليصه مما علق به من خصوصيات 
تطبيقية تاريخية . 

ه ‏ إن قيام نظام تعددي قادر على احترام الكرامة الإنسانية» وتوفير خيارات 
حقيقية لأفراد المجتمع ضمن الإطار العام للنظام الإسلامي» يتطلب وجود تفاضل 
وظيفي بين الأمة والدولة. ويلزم لذلكء المحافظة على محلية القرار السياسي في ما 
يتعلق بالقضايا المحلية» وحصر سلطة الدولة في القضايا العامة المتعلقة بأمن الأمة 
ورقيها. 

ل 


الفصل (فقاس 
مفارقات الجدل فى إشكالية 
الدين والسياسة”* 


عبد الإله يعدي (**) 


الجدل الذي يدور في الفكر العربي المعاصر تحت عنوان الموقف من الدعوة 
العلمانية هو - في موضوعه جدل حول أنماط العلاقة بين الدين والدولة» بين 
الذين والسياسة. يُكنّى بالعلمانيين كل أولئك الذين أبطلوا الصلة بين الحذينء وفكوا 
الارتباط بينهما على أي مستوى من مستويات تَظهره الممكنة؛ على حلنة الاقتراض أن 
المجال السياسي ‏ والدولة منه ‏ هو مجال زمني على وجه الطبيعة والضرورة: مجال يقع 
بناوّه بالتواضع على قواعد ومبادئ وضعية غير مفارقة أو متعالية. كما يكن 
بالأصوليين» ٠»‏ كل أولئك الذين يقرأون تلك العلاقة بوصفها علاقة تلازم وتمامي 
عصيّة: بل ممتنعة عن أي لون من ألوان الفصلء على خلفية الافتراض أن السياسة 
باب من أبواب الشريعة وَحُرْمّة دينية ضد أي انتهاك وضعي. يذهب بعض الأولين 
- بل قل معظمهم ‏ إلى وجوب إقامة الدولة على مقتضى العَلْمَنةَ الشاملة» ويذهب 
بعض الأخيرين إلى وجوب تطبيق الشريعة الإسلامية» واعتبارها مصدر التشريع 
الوحيدء بل إلى وجوب إقامة الدولة الإسلامية. 


فى هذا الجدل الصاخب نعثر على مفارقات مثيرة لدى الفريقين: يتحدث 
الأولون عن العلمانية وعن وجوب إقرار نظامها وكأننا نعيش في كنف الدولة الدينية 


(*) نشر هذا اليحث في: المستقبل العربي» السنة 23١‏ العدد 757 (أيلول/ سبتمير 2)١491‏ 
ص ,١7381١59‏ 


(**) أستاذ جامعيء وأمين عام المنتدى المغربي العربي. 


1١١ 


الأخيرون عن وجوب إخضاع الدولة للدين وإقامتها على أركان الشريعةء وكأننا أمام 
دولة علمانية حقيقية على مثال الدولة الحديثة في أوروبا! تتغذى مقارقة الأولين من 
كونهم يتمثلون نموذجاً ميا خارجياً (الدولة الحديثة في أوروبا وفي فرنسا بالذات) 
من خلاله يفكرون في المجال السياسي العربي اليوم» دوك الانتباه إل خصائصه. أو 
إلى مكانة الدين في الحياة العامة . وتتغذى عند الأخيرين من كونهم يفكرون في مثالٍ 
للدولة لم يتحقق حتى في الإسلام الأصلء ويَتمئّلون من خلاله المجال السياسي 
المعاصر. ولو أردنا أن نلخص جوهر المفارقة لدى الفريقين» فإننا نقول إن كلاً منهما 
يفكر في الصلة بين الدين والسياسة تفكيراً لاتاريخياً. فيذهب أحدهما إلى تصورها 
علاقة انقطاع كاملٍ متجاهلاً التاريخ المعاصرء فيما يذهب الثاني إلى اعتيارها علاقة 
اتصال كامل متجاهلاً التاريخ الفعلي لتلك العلاقة في الماضي . 


يمثل هذا الجدل مناسبة للتفكير في العلاقة بين المجال الديني والمجال السياسي 

فى التجرية التاريخية للإسلامء وفي الوضع التاريخي المعاصرهء بوصفه ا إلى 
الوقرف هل الفرضيية اللتين تؤسسان مواقف الفريقين (الفرضية التي 5 تقول يأن دولة 
الإسلام الأولى كانت دينية» والفرضية التي تقول بأن الدولة العربية الحديثة تحتاج إلى 
علمنة ببنبب طربعتها البولوسية)» وللظر النهما من منطان تواقع العلاقة القن ين 


أولاً: الإسلام والمجال السياسي: الأصول والتجربة التاريخية 


كيف تشكل المجال السياسي في الإسلام؟ بالتشريع الديني أم بالتراكم التاريخي : 
تراكم تجارب بناء هذا المجال؟ لا نبالغ حين نقول إن الجواب عن هذا السؤال يرفع 
الكثير من الالتباسات التي تحيط بالموضوع » ويفتح الياب أمام إمكانية فهم الكثير من 
وقائع العلاقة بين بين الدين والسياسةء بين الدين والدولة كما جرت» بعيداً عن مطالب 
السياسة اليوم. 


١‏ تكوين المحال ادن الإسلامي 


سكي إلى ته 03 تنهي الارجه 0 ولا المختلفة» لتشكل يجال 
شكلاً للنظام السياسي 0 حددت د آيات عمل الاجتماع السياسي للمسلمين؛ وأن 
النبوية في «دولة) المدينة, وتجربة الخلافة الراشدة . في ها بعد ؟ ثم إن الدولة اليب جرت 
إقامتهاء على عهد النبي يلد والخلفاء» لم تقم على أسس دينية بأيّ من المعاني الي 
تُفْهم من عبارة الدولة الدينية . 


١ 


أ- في غياب تشريع ديني للمجال السياسي 


على ما يحفل به النص القرآني من تشريعات مختلفة للاجتماع الإسلامي » في 
سات ئر تجلياته تقريباء فإننا لا نعثر على شيء من ذلك في ما اختص بحقل المعاملات 
السياسية؛ إذ نلاحظ غياباً للتشريع في المجال السياسي. فما خلا النص #وأمرهم 
شورى بينهم#4 [الشورى: 8"] 4 القرآني #وشاورهم في الأمر» [آل عمران: 
4] لا نجد ثمة نصوصاً تقطع بشكل النظام السياسي » أو بطبيعته ) أو بالعلاقات 
فيه بين الحكام والمحكومين . ويمثل هذا الغياب لتشريع قرآني في المسألة السياسية 
واحدا من الأسباب التي هيأت مناخا 00 ات الطاحنة. التي تغذت من 
الغياب يمثل أيضاً 0 الى جلت ون قارب لل جياه لاجتراح 
نُظُم وقواعد وقوانين ليس منصوصاً عليها. وركني دعل الك أن غياب ذلك 
التوسات, ولا مو كلسي ند للتيياية واكب الدولة اها 0ط والممترن 
والتنظير. 

ا إلا لع دكن لجال السياسي ا الوحي 
0 تحديداً) ما كبيراً أسبغ عليه طابعاً : قدسياً أحياناً. 5 حسرة عل الو 
وجعله مرجعاً لدى الفقهاء ولدى كل من فكر في المسألة السياسية من باب ارتباطها 
بالعقيدة . 


- «دولة المدينة» أو المرجع النبوي 
يعرّض من غياب هذا التشريع القرآني للمجال السياسي الجهد النبوي الفعّال في 
إرساء أسس دولة للمسلمين؛ سيكون لها شأن في ما بعدل. وستقوم باستكمال مهمة 
نشر رسالة الإسلام ‏ بعد انقطاع الوحي ‏ من خلال نجربية الفتوحات الناجحة التي 
خاضتها. بدأت هذه الدولة صغيرة وقتية في رقعة جغرافية متواضعة (المدينة ثم مكة 
والحجاز بعامة في ما يعد)؛ غير أن الأسس التي أقيمت عليهاء منذ البداية» سترسم 
هيكلها الإجمالي» وستجري إعادة انتاجها لاحقاً مع تعديللات فرضها منطق تطور 
يه الساسي السلامرة في لكام الأول؛ وم بعل 0 القونة الفتية 
عن نطاق الجزيرة 1 واشطرارها إل التكيف مع لم إدارية لمن اننا درفي 
توسّع نفود ذ المسلمين في الأمصار. 
أ ثلائة ستكون مدماك هذه الدولة وقوامهاء وبالتالي ستعزز فرصتها لاجتياز 
مخاض الولادة على نحو ناجح: شخصية مؤسسها النبي محمد كَل واعتماد أدوات 
١+‏ 


السياسة في ممارسة السلطةء ثم الانفتاح على نوع ما من التداول على الحكم . 


تمتع النبي يكيم بكاريزما سياسية قوية منذ بدأت الخطوات الأولى لمشروع دولته 
عقب الهجرة إلى المدينة» وبخاصة بعد وقعة الخندق. وليس من شك فى أن هالته 
كقائد سياسي تُعْرَى إلى كفاءته في إدارة السلطة» ونسج التحالفات» وإتقان الهجومء 
بل حتى التراجع الإيجابي (على نحو ما حصل في الحديبية». غير أنه لا سبيل إلى أن 
يتجاهل المرء أن شخصيته كنبي صنعت له شروط هالته السياسية؛ والأهم من ذلك 
أنها مكنته من أن يقدم للعرب ‏ على الأقل ‏ أول دولة حقيقية في تاريخ جزيرتهم ١‏ 
وأن يحوّلهم من قبائل إلى أمة. وغني عن البيان أن ذلك لم يسُغْ أمرُه إلا بفكرة 
التوحيدء التي كانت أساس دعوتهء والتي برزت الحاجة» بالتدريج» إلى أن تنتقل من 
الحيز الديني (وحدانية الله والعبودية له) إلى الحيز السياسي (السلطة أو الدولة الواحدة 
والولاء لها). ونحن نجد في الفارق بين السُّوّر المكية والسُوّر المانية - على مستوى 
الخطاب ‏ ما يعزز ذلك: إذ نَحَثْ السور المدنية إلى تناول مسائل الاجتماع الإسلامي 
بصورة كثيفة ورئيسّةء فيما كانت السور المكية منصرفة إلى تجهيز وعي المخاطبين 
بمنظومة من الأفكار العقائدية. إن كتابة تاريخ تكوين المجال السياسي الإسلامي تمتنع 
تماما إلا بياستحضار ثقل ومركزية العامل النبوي في التمكين العادي لذلك التكوين» 
وذلك من خلال إسباغه الشخصي الشرعية على سلطة سياسية مركزية لم تكن من 
تقاليد قبائل الجزيرة العربية» ولا كان يمكن إقناعهم بها لولا هذا الدور النبوي 
الشخصي المشار إليه. ومن النافل القول إن غياب تشريع قرآني للمسألة السياسية لم 
يمخلق مشكلة كبيرة للمسلمين؛ وبخاصة في مراحل التأسيس الأولى» بسبب يُسْر 
انقيادهم إلى العمل بأحكام السّنّة النبوية؛ وهي من المصادر الأساس للتشريع. وعليه؛ 
لقد بات قيام سلطة سياسية مركزية من الأمور الشرعية المسلم بهاء ولو من باب 
الاقتداء بسئّة النبي وبما نبجه خلفه من الخلفاء الراشدين. 


إلى هذا الأساس (الكاريزما النبوية)» يضاف أساسٌ ثانٍ من أسس «دولة النبوّة» 
كما سماها هشام جعيط ‏ هو: إنتاج منظومة من الأفعال السياسية المستقلة عن 
الطهرانية الدينية» وتقع في قلبها تقنيات سياسية ثلاث: الحرب؛, والمفاوضة. والتنظيم 
الوضعي؛ وقد جرى تجريبها جميعهاء لتثبت فعاليتها الحاسمة في تمكين الدولة من 
التحقق وفي فرض سيادتها وهيبتها على المدينة» فالحجاز» ثم في ما بعد على 
مجموع الحزيرة العربية. 

بعد الهجرة إلى يثربء ومحالفة الأنصارء نشأت الحاجة إلى تدبير شؤون هذه 
النواة التأسيسية لمجتمع إسلامي؛ ومعها نشأت حاجات مروازية لا تقبل الإرجاء: 
تأمين اقتصاد غذائى تتمالك به الجماعة الإسلامية المتكؤّنة نفسها؛ تكوين قوة عسكرية 
ضاربة لتوفير الغنائم ولحماية مركز الدولة الإسلامية الفتية من الانهيار أمام قوة قريش 

١ 


الهائلة؛ إشهار الشوكة أمام الأعداء لحملهم على اعتبار جماعة المسلمين؛ تحقيق 
انتصارات محدودة تعلي جانب المسلمين ويلين بها جانب المحايدين أو المترددين. . 

الخ. وفي سبيل ذلك كله لم يكن ثمة من محيد عن خوض الحرب للحصول على 
القوت» أو للدفاع عن النفس من الثأرء أو لتوسعة رقعة سلطة الإسلام؛ أو لإخماد 
الفتن. ومنذ معركة بدر إلى ١حروب‏ الردة»» مروراً بأحدء والخندقء وحُنين» 
وتبوك. باتت الحرب وسيلة سياسية ضرورية لتحقيق أهداف الدولة بعد أن كانت 
المجادلة هي الوسيلة الأساس لتحقيق أهداف الدعوة. وقد أضاف شرعيةً إلى الأخذ 
باطترت والتوسل تهاب تقنية أساسا لتحضيل الأخداف: ما كان من أمر كران بوجوت 
إيداء الشدة على الناصبين العداء لدعوة الإسلام لحملهم على أن يُضُوُوا إليهء أو أن 
يفيئوا إلى سلطانه السياسي. وإذا كان الأمر يتعلق ‏ في هذه الحال ‏ بإشهار أمر الجهاد 
ضد من فقوا موقف المناهضة والرفض من فكرة التوخيد (الكفار والمشركون). فإنه 
تعلق أيضاً بنوعين آخرين من الإخضاع العسكري دُعِيَ المسلمون إلى القيام بهما: 

إخضاع القبائل اليهودية بالقوة الحربية: تصفية بني قريظة والسيطرة على خيير بعد 
إجلاء بني قينقاع وبني النظير (وذلك قصد إمداد المسلمين بِغُنْم انزع منهم بالقوة)» 
ثم إخضاع المناطق المرتدة عن الإسلام». بعد وفاة النبي (في عهّد أبي بكر الصديق)؛ 
والرافضة لدفع الزكاة أو الصدقة. وعلى ذلك» تداخلت في تضاعيف الأعمال الحربية 

الأهداف المختلفة للسياسة والعمل السياسي: تحصيل الولاءء تأمين المصالح 
الاقتصادية» فرض سيادة الدولة وهيبتهاء توسيع النفوذ. وفي الأحوال جميعاء تكفلت 
الصلة بين الدولة والدعوة» مثلما تكفلت الهيبة النبوية» بإخفاء رداء أخلاقى ودينى 
على أعمال حربية في غاية الشدة» وإسباغ الشرعية عليها اا 


إلى جانب الحربء كانت المفاوضة أسلوباً سياسياً معتبراً. وقد مارسها النبي ككل 
في صورها ومناحيها الأربع: المحالفة» والمساومة» والمخادعة. والتنازل. 


لقد عبر منحى المحالفة عن نفسه في جنوح النبي إلى كسب أنصار لدعوته من 
خارج المجتمع المكي: من يثرب (الأوس والخزرج الذين أَمْسَوًا أنصاراً بعد الهجرة)» 
ثم في مدّ خيط المحالفة إلى أطراف المديئة مع قبيلة جهن حليفة الأنصارء وإلى قبائل 
أكرى تيد الباجريق والأتصاز بالاف القاكلين :مكل تناع وخراعة». ووضفانء 
وسَليْم؛ ل ا ا المؤلف من نحو 

عشرة الاف مقاتل» حتى اتسعت حلقة المحالفة لتشمل - بعد قيس وتميم وأسد - 
ترينا نفسهان تقيهاً في الطايت. لقد نما أسلوب المحالفة متساوقاً مع أسلوب 
الحرب ومكمّلاً له: كل مشروع لنوض حرب جديدة يستدعي إبرام 57 سياسية ؛ 
وكل محالفة جديدة تنشأ ثمرءً لحرب نبوية ناجحة. 


وككل مارسة سياسية» كانت ممارسات قائد دولة المسلمين ملتزمة أحكام 
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وموجبات تدبير المصلحه. وعليه.» لم يتردد ا فى العمل بأسلوب المساومة مع 
الخصم لدفعه إلى الحياد. أو لكسب ولائهء أو لدفع مضرّته. فْعَل ذلك مع قبيلة 
غطفان القوية ‏ حليفة قريش حين فوّت لها ثُلْثَ إنتاج واحة المدينة - التي كانت 
تطمع في السيطرة ة عليها - قصد فك ارتياطها يقريش» وتحييدها في الصراع الذي كان 
يشهد انعطافته مع وقعة الخندق الحاسمة. وفعَل ذلك مع الزعامة القرشية» مثلة في 
أبي سفيان؛ الذي تناف السبى 6 د خلال لسع 2ك .د عن كل موائقه المعادية 
للإسلامء حين أمّن الناس على أرواحهم إن هُمْ دخلوا ‏ بعد المسجد ‏ «دار أبي 
بياذ :ولع يكن <للهتمته إلا حدق ترضيعه كمي حائنة وجاني تريش »وهر 
عين ما حصل » وأفلح حين استسلمت مكة دون قتال ودخلت قريش الإسلام بعد 
كايبة رده جاو رك القدن : 


في تلازم مع أسلوب المساومة» جرى تجريب أسلوب خداع الخصوم مع ما 
يرافقه من نقضٌ للالتزامات ونكث بالعهود المقطوعة. فقد كان السلوك السياسي 
النبوي على مستوى عال من الاستعداد للانتقال من حالة الوقاق الشفهي والمكتوب مع 
الخصوم إلى حالة النقض الكامل له عند أول فرصة تحين للتحلّل من قيوده. 0 
تم دون إعارة أي انتباه إلى ما تتمتع به العهود من حُرمة في مجتمع قبلي مثل مجتمع 
الحزيرة العربية : فقد أمّن الفود غل نصاحهع وحقوقهمء لكنه دمّر كيان بني قريظة 
وأخضع خيبر إخضاعاً كاملا ؛ وأبرم هدنة مع قريش لمدة عشر سئوات» غير أنه لم 
تمر سنتان عليها حتى ضربت قوات المسلمين حصارها على مكة لتكسر شوكة قريش. 


وأخيرأً. جنح فعل التنازل السياسي إلى التعبير عن نفسهء في السلوك النبوي 
وفي سياسات دولة المدينة» من خلال التراجع عن أهداف الدعوة مؤقتاً لحفظ كيان 
الدولة؛ ومن أجل دفع مضرّة لا يسمح ميزان القوى بدفعها بغير الإقدام على التنازل 
مهما كان ثمته المعنوي . ولعل أعظم الشواهد على ذلك ما جرى في «صلح الحديبية» 
بين النبي مَِةُ وقريش. والذي لم يشاطره فيه بعض صحابته لاعتبارات ١مبدئية».‏ 
وقد ثبت - بالنتائج - أن موقف النبي - وهو موقف سياسي محسوب ‏ كان أرجح من 
موقف بعض الصحابة المبدئي . 

وفي موازاة لأسلوبي الحرب والدبلوماسية» قام أساس ثالث - تعلّق بالتنظيم 
الداخلي لهيكل السلطة ولنظام اشتغالها السياسي ‏ هو أسلوب الشورى بوصفها تقنية 
سياسية لممارسة السلطة: سلطة الدولة. ولقد تمنّع هذا المبدأ بحبية دينية كبيرة بسبب 
كونه أتى في صورة أمر قرآني للنبي يكخِ وللمسلمين» ومن هنا قوته الإلزامية. وقد 
جرى إعمال هذه التقنية فى تجربة السلطة النبوية فى حالات مصيرية عديدة: تعلق 
أمرُها بالحرب أو بالسلم؛ لكنها ستصبح ‏ في ما بعد الصيغة الرئيس لإخراج عملية 
تولية الخلفاء منذ إقرارها عقب اجتماع «سقيفة بني ساعدة» حتى اغتيال الإمام علي بن 
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أبي طالب . وليس من شك في أن عملية التفاوض على اختيار خليفة للمسلمين ‏ بين 
«أهل الحل والعقد» - خضعت لاعتبارات قبلية أحياناً» غير أنها مكنت كيان الدولة من 
الاستمرار» وحققت حذا من التداول على السلطة بين نخبة الدولة: كبار الصحابة. 
ولم تبدأ فصول الصراع الطاحن على السلطة. والذي مرَّق لحمة الجماعة السياسيةء 
إلا بعد أن جرى التخلي الصريح عنه في نظام الدولة الإسلامية. 


ج - في الطابع «المدني» لدولة المدينة 


إن تحليلاً لنظام الدولة ‏ التي أسّسها النبي تَكدٍ في المدينة - يقطع بأنها كيان 
سياسي قامء منذ البدء» على رابطة مدنية وليس على رابطة دينية» أو قل قام على 
عصبية سياسية وليس على عصبية الدين. لقد كانت دولة المدينة» بهذا المعنىء دولة 
(مواطتين). يجمعهم الانتساب إلى كيان اجتماعي - سياسي مكنتوك»+ ولم تكن دولة 
المؤمنين حصراً. والشاهد على ذلك ما ورد فى «دستور» هذه الدولة («الصحيفة»), 
حيث جرى "(التعاقد) المكتوب بين محمد كله - والذين معه ‏ وبين سائر الجماعات 
والملل المكوّنة للاجتماع السياسي في المدينة؛ ولم ير التمييز في هذا التعاقد بين 
مؤمن وغير مؤمن برسالة الإسلام: فالولاء هنا ولاعٌ سياسئ «مدني»ء ولاء للدولة لا 
للدين. 
ولقد أعيد انتاج هذا المضمون المدني للدولة في عهد الخلفاء الراشدين» وفي 
عهد دول السلالات (من الأمويين إلى العثمانيين)» إذ ظلت الدولة دولة سائر رعاياها 
الذين يقدمون لها الولاء: مؤمنين كانوا أم غير مؤمنين. والشاهد على ذلك أن الدولة 
أقرّت الاعتراف بملل أخرى وجماعات دينية أخرى» وبانتمائها إلى دولة الخلافة مقابل 
ع ضريبة اقتصادية تعبيراً عن الانتماء والولاء. وعلى ذلك» فإن مقولة الدولة الدينية 
لا تتمتع في تجرية الإسلام: إسلام الأصول» وإسلام ما بعد الخلانة الراشدة؛ بأي 
شكل من أشكال الشرعية» إذ منذ الهجرة إلى المدينة» وبداية تكوّن سلطة نبوية» 
تحققت أولى أشكال استقلال المجال السياسي عن المجال الديني في شكل فعلٍ نبوي 
سياسي اعتمد الكفاءة الشخصية - في المقام الأول - أمام غياب كامل لنص شرعي » 
واعتمد أسلوب الاستشارة بوصفه شكلاً من العمل بآراء واجتهادات رجال/ بشر لا 
قداسة عليهم إلا ما كان من امتياز صُحْبتهم للنبي. وقد زاد الطابع المدني للدولة» 
ومعه استقلال المجال السياسي عن المجال الديني» بعد انقطاع الوحي» ووفاة النبي 
علد وباتت السياسة شأناً مفتوحاً على الاجتهاد البشري . 
تلك هي الملاحظات المركزية الثلاث التي في وسع القارئ في تاريخ لحظة 
تكوين المجال السياسي الإسلامي أن يسجلها. وهي جميعها تقطع بأن شكلا ما من 
أشكال التمايز بين السياسي والديني قد تحقق منذ بدايات تكوين ذلك المجال» وأنه لم 
يغير من طبيعته قيام النبيى بدور مزدوج: تبليغ الوحي وإدارة السلطة في الان نفسه. 
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ويمكئنا أن نضيف هنا أن تنمية حالة الانفصال بين السياسي والديني جرى بوتائر 
أسرع حينما انتقلت الخلافة إلى «ملك عضوض». ويات الخليفة بعيداً عن أن يدعي 
الدور الديني الذي كان للنبي كَلدْ و - بدرجة أقل ‏ لصحابته؛ على الرغم من حاجته 
السياسية المستمرة إلى الشرعية الدينية . 


اق حساه: غولات نكائة »في نظام لمجال اساي تونتلظة الدولة وني أنماط 
الحكم وتقنيات التولية واختيار الحكام. منذ انصرمت حقبة الخلافة الراشدة» ومع 
ذلك» لم تتعر ض ثوايت الحسيو السياسي الإسلامي لتغيير جوهري». بل حونفظ 


عليهال » وجرت إعادة إنتاجها. وبخاصة ما تعلّق منها بالمضمون الزمني للسلطة والنظام 
السياسي . 


؟ - إعادة إنتاج النسق السياسي الإسلامي 


الدولة التي أقامها الأمويون؛ وطوّرها العباسيون. تنتمي من حيث البنية 
والهيكل الإداري إلى نموذج الدولة الامبراطورية» على النمط الفارسيء الذي لم 
يعهده عرب الجزيرة ولا وجدوا له نظيراً في دولة الإسلام الأولى: دولة المدينة» حيث 
البساطة وغياب المراتبية في السلطة. غير أنها لا تنفصل - وبأية صورة - عن مشروع 
الدولة/ الكيان السياسي في التجرية الإسلامية. فهي قامت باسم الإسلام (الخلافة!)» 
ولهدف؛ هو فضلاً عن تدبير شؤون أمة المسلمين ‏ نشر دعوة الإسلام في أصقاع 
أبعد من مركز الدولة. ناهيك عن أن الذين بنوها خارج الحزيرة هم أنفسهم خر نجو 
دولة المدينة ومن كبار بُاتها. ولا مراء في أن هذه 2 شهدت متغيرات في التكوين 
باعدت بين صيغتها المؤسّسية وبين صيغة دولة ١‏ المدينة » ليس فقط على صعيد تعقّد بنية 
السلطة فيهاء وتضخم مؤسساتهاء ونمو علاقات التراتب داخلها فحسب» بل أيضاً 
على صعيد بعض الأسس التي قامت عليها دولة المدينة» إذ افتقرت الدولة الأموية؛ ثم 
سليلاتها من الدول اللاحقة» إلى عنصر الكاريزما النبوية» الذي كان عاملاً فعالا 
وحاسماً في تكوين الدولة وانتزاع هيبتها من جماعة المنتسبين إليها. كما أبطلت العمل 
كنذا الشورى في إدارة الحكم وفي التولية مستعيضة منه بنظام الوراثة. وإلى ذلك» 
تحرّل الحكم إلى ملكية خاصة للعصبيات خلاف ما كان عليه أمرُه في بادئ أمره. . 
وسوى ذلك من علائم التغير التي طرأت عليها بفعل حقائق التراكم السياسي الجديدة 
بعد تعاظم موجات الفتح والاصطدام بمنظومات حكم أجنبية. 

على أن هذه المتغيرات جرى تأصيلها بسرعة تكفي لعدم إشعار المسلمين 
بالفراغ: جرى إسباغ الشرعية الدينية على الخلفاء من قبل المؤسسة الفقهية» بل وصل 
الأمر ‏ أحياناً ‏ إلى درجة تأليه السلطان السياسى وإحاطته بالقداسة ضمائاً لصورة 
الدولة الوفية للإرث النبوي. كما جرى إدراج الوراثة السياسية لكرسي الخلافة ضمن 
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نظام البيعة لإضفاء الشرعية الدينية عليها. وقد تكفل القمع العادي ‏ أحايين كثيرة - 
في انتزاع الاعتراف مهذه الدولة. غير أنه - في جميع الأحوال - لم تُلْغْ هذه المتغيرات 
ثوابت دولة المدينة : انفصال المجال السياسى عن المجال الدينى فى التكوين. واتصاله 
به في تحقيق الشرعية. 


استمر الانفصال بين المجالين متحققاً من خلال نزوع السلطة إلى بناء آليات 
خاصة بها تتحدد بضرورات الاجتماع قبل إلزامات النصء على النحو نفسه الذي 
انْبَنَثْ عليه. ا ل ل ا ل ا ا 
النبي َيه : الممثل الأعلى للعقيدة؛ وإبطال العمل بالشورى التي هي من صميم 
الشرع : معبّراً عنها في الأمر القرآني» ثم الحكم بما قَضَتْ به عصبية النّسَبِ لا عصبية 
الدين» و أخيراً - استعادة النظام السياسي والإداري غير «الإسلامي) وتكريسه صيغة 
رئيسية للدولة على ما فيه من غربة عن الفضاء الديني والقيمي للإسلام . ولقد نشأت 
- في موازاةٍ لهذا الانفصال بين السياسي والديني ‏ ايديولوجيا تبريرية التمست كل 
الذرائع للخلافة على ما كان لدى أصحابها (الفقهاء) من شعور بِزيْغْ الدولة عن جادة 
الدين. وكان لسان حال فقهاء دولة الخلافة أن الدولة من الضرورات التى توجبها 
الحاجة إلى اللحمة ضد الفتنة (وهي أشدّ من القتل)؛ وأن المسلمين ما عادوا ميّرين 
- أمام تحدي الانشقاق والانهيار ‏ بين قبول دولة الخلفاء على علاتها - وسوءاتها - وبين 
تطويقها بالشروط الشرعية. . . الخ. وهكذا اجتمعت كل الأسباب التي صنعت تنمية 
حالة التمايز والانفصال بين السياسي والديني؛ بين الممكن والواجب. 


أما وجه الاتصال بين المجالين» فكان ‏ فى حقيقة أمره ‏ شكلياً إلى حدّ بعيد: 
دولة تحتاج إلى بناء شرعيتها أمام «مواطنيها». فتتوسّل بالدين واسطة لذلكء وتجند 
الفقهاء لأداء دور الشرعنة! ومن النافل القول إن الفارق عظيم بين الدولة الديئية 
على مثال ما كان في أوروبا العصر الوسيط ‏ وبين دولةٍ لا تجد من سبيل إلى إقرار 
شرعيتها إلا باستخدام الدين. إن الدين ‏ هنا ليس قواماً للدولة» ولا مرجعاً 
تشريعياً لها؛ إنه ليس أكثر من أداة وظيفية للاستعمال الايديولوجي الذي تتأتى به 
شُوْعَئَةٌ السلطة السياسية. وهذا عين ما حصل في دول العرب الوسيطة» وما زال 
يحصل - بهذا القدر أو ذاك ‏ في دول العرب الحديثة. فينجم عنه خلط في الوعي بين 
الدولة الدينية وبين استعمال الدين في بناء شرعية السلطة! 


نتأدى من السياق السابق إلى استنتاج جوهري في مجال الصلة بين السياسة 

والدين» في إسلام الأصول. كما في التجربة التاريخية للسياسة والدولة د في العصر 

الإسلامي الوسيطء. هو: أن المجال السياسي الإسلامي تشكل مستقلاً عن المجال 

الديني . بسبب غياب تشريع قرآي لهء وكان ثمرة اجتهاد بشري يتراتب في سلّم 

القيمة تنازلياً من النبي كيد إلى الخلفاء الراشدين؛ إلى خلفاء السلالات» إلى الفقهاء 
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وكُتَاب الآداب السلطائية. ويترتب عن ذلك القول إن التاريخ الإسلامي لم يشهد 
- في أي من لحظاته - شكلاً ما من أشكال الدولة الدينية على النحو الذي شهدته 
أوروبا الوسيطة المسيحية؛ وهذا مما لا يغيّر منه أن الرسول يَلِ هو من بَتَى الدولة 

وأقام أركائباء أو أن السلطة كانت في حاجة دائمة إلى الشرعية الدينية. ذلك أن النبي 
لم يفعل سوى أنه التزم بالأمر القرآني «وأمرهم شور بينهم#, فجعل ميدان 
السياسة مقتوحاً للاجتهاد. مع ما في أي اجتهاد من إصابة وسوء نظر؛ كما أن سائر 
خلفاء المسلمين حكموا بما اقتضته المصالح المادية» ودون مرجع نصي إلا ما كان من 
حاجتهم إلى إسباغ الشرعية الدينية على سلطتهم: والفارق كبير بين أن تكون الدولة 
دولة دينية» وبين أن تحتاج السلطة إلى شرعنة نفسها بالدين. ولعل هذا الاستنتاج 
يكفي كي يضع أكثر من استفهام على الدعوة المعاصرة إلى بناء «الدولة الإسلامية»» من 
حيث هو يرفع عنها شرعية التذرٌع بالدين... و - بالذات ‏ بإسلام الأصول. 


انياً: في مغالاة القول العلماني 

في مقابل الفكرة التي تدعو إلى الام ربط الصلة بين الدين والسياسة؛ بين 
الدين والدولة» والتي تذهب - في المطاف الأخير - إلى القول بوجوب إقامة «الدولة 
الإسلامية»؛ ثمة مغالاة نظير في وعي العلاقة بين الحدذين (الدين والسياسة)ء يذهب 
أصحابها إلى وجوب علمنة الدولة؛ على المثال الحديث» بإخراج السياسي من الديني» 
وتصفية أي مظهر من مظاهر حضوره. وإذا نحن تساءلنا عن الأسباب العميقة التى 
تؤسس خلفية هذه المقالة العلمانية في الفكر العربي المعاصرء لوجدنا أن من بينها 
شعوراً ضمنياً بأن الدولة في البلدان العربية ما زالت تقوم في كثير من عناصر 
وجودها ‏ على الدين. نعم» قلْما جَرُوْ بعض التأليف العلماني العربي على المجاهرة 
باعتقاده في أن الدولة العربية ذات طابع ديني؛ غير أن أغلبه يميل إلى القول إنها لم 
مو ل د وانبا ما برحت تحتفظ له بدور ذي شأن في تدبير 
السياسة . وحَموهاء َه تضخم الهاجس العلماني» لدى أصحابف مع صعود الحركات 
الكو ويجاهرتمها 0 في إعادة إخضاع السياسي للديني. وهكذا لم تعد 
العلمانية تعنى لدهم فصل الدولة عن الدين فحسب؛ بل أيضأ منع تشكيل أحزاب 
سياسية على ا ديني» أو منع استعمال الدين في الصراع السياسي» بل إن بعضاً 
من العلمانيين العرب لم يعد يتحرّج في التنظير لوجوب محالفة السلطة القائمة لكف 
«أذى» «الخطر الإسلامي» الصاعد. . . الخ! 


بعيداً عن أية مساجلة مع غلاة الموقف العلمانوي» ثمة سؤالان يستحقان 
التفكير بهدوءء أولهما: هل إن قوام الدولة العربية القائمة؛ اليوم؛ قوامٌ ديني يبرر 
تشديد المطالبة بعلمنتها؟ وثانيهما: هل من المشروع إبطال أية صلة بين الدين 
والسياسة» بين الدولة والدين» ومنع استخدام الدين في الصراع السياسي؟ 
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١‏ فى لادينية الدولة العربية الحديثة 


من النافل القول إن شعار العلمنة لا يبرر شرعيته ‏ لدى المنادين به إلا 
بافتراض أصحابه أن نظام الدولة محكوم م ينظام الذين أو بمرجعيته ؛ وهذا ما نخالمهم 
الرأئ فيه؛ إذ على الرغم من كل الطقوس الدينية التي تجري إحاطة أمور الدولة 
والسياسة الرسمية بهاء إلا أن الدولة تتقوّم على أسس مدنية ووضعية صرفء ولا 
يمثل حضور العامل الديني فيها شيئاً كبيراً يبرّر الاعتقاد بتبعية السياسي للديني» 
وبالتالي بالحاجة إلى علمئة تفصل بين مجاليهما. 


نعم ليس من شك في أن الدولة في البلدان العربية المعاصرة تحتفط للدين 
ببعض أشكال الحضور. وليس من شك في أن هذا الحضور ليس شكلياً فحسب»ء 
ولا يتعلق بطقوس السلطة فقطء. بل هو أوسع من ذلك بكثير» ويجد تعبيره في 
القوانين والوقائع» إذ يجري النص الدستوري - في معظم البلدان العربية ‏ على أن 
الإسلام هو دين الدولة؛ وتذهب دساتير عربية إلى النص على أن الشريعة الإسلامية 
هي المصدر الأساس للتشريع (فيما يكتفي بعضها الآخر بالنص على أنها من مصادر 
التشريع)؛ كما يتكرس في كل البلدان العربية نظام الأحوال الشخصية المستمد من 
الدين» مع غيبة شبه كلية لنظام مدني في هذا المجال؛ وبالمثل» يجري تكريس 
استقلالية التعليم الديني عن برنامج التعليم الوطني في أغلب البلدان العربية» ناهيك 
عن إدخال المواد الدينية في النظام التعليمي الحديث بمختلف أطواره وأسلاكه؛ مثلما 
تجري رعاية نظام الأوقاف الإسلامية من قبل الدولة» فضلا عن اعتماد بلدان عربية 
عديدة لنظام الفتيا (الإفتاء) واعتماد مفتي رئيس للدولة» يُعْتَمد مرجعا دينيا في ما 
يعرض للدولة من قضايا تحتاج إلى نظر الدين. . . الخ. 

كل ذلك صحيح. إلا أن شيئا منه لا يبرر الاعتقاد في أن قوام الدولة ديني. 
ذلك أن نظمها التشريعية المعتمدة نظم 07 مستمدة من القانون المدني الحديث» 
ومعظمها موروث عن دولة الاحتلال» أو مكيّف مع النظم المرجعية التشريعية للدول 
الحديثة. وإذا كان ذلك واضحاً في النظام القضائي ومدوّنّة التشريعات المدنية 
والسياسية. فهو أوضح ما يكون في النظم التجارية والجحبائية والمالية والمصرفية» حيث 
التبني الكامل للمرجع التشريعي الحديث؛ والانفصال الكامل عن «النظم الشرعية». 
وليس الجدال الدائر ‏ اليوم - حول «البنوك الإسلامية»؛ وحول الطابع الرّبَويَ للنظام 
مالي السائد» إلا مثالاً للشعور الطاغي بغربة نظام الدولة ‏ ونظام المعاش فيها - عن 
«الأصول» الإسلامية. فمن أين يأتي الالتياس إذا؟ 


قلناه ارقا أذ تنا يا كيرا رقا فى ةبد بين الدولة الدينية 00 
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التى تعتمد النخبُ الحاكمةٌ فيها الدينَ وسيلةً لصناعة بعض مصادر الشرعية لديها. 
فالأولى لا تفعل سوى أن تحكم بما قضت به شرائع الدين أو أحكام المؤسسة 
الدينية» على مثال دولة الكنيسة في القرون الوسطى المسيحية؛ أما الثانية» فقد تقيم 
أركان السياسة على أسس زمنية صرف حال الدولة العربية - فيما هي تستجير بالدين 
طمعاً في إسباغ الشرعية على نفسهاء من باب الشعور بالحاجة إلى مثل ذلك النمط من 
الشرعية في مجتمع متدينء أو في مجتمع ما تزال العقيدة ة تمثل فيه مرجعاً معيارياً لقياس 
الأشياء» مثل مثل المجتمع العربي. هذا يقودنا إلى التساؤل عن مدى شرعية لجوء السياسة 
إلى الدين» وعن مدى تمكين الديني من التحكم في السياسي وإخضاعه لنظامه. 


> في وظيفية الديني في الاشتغال السياسي 

نهد اسعتر اتن يعمن العلمانويين العرب لاستثمار المقدس في السياسة» أي 
لاستعمال الرأسمال الرمزي الديني في الحقل السياسي, أمرأ مستغرباً! فلم يكن 
الديني لينفصل يوماً - في سائر التجاري التاريخية - عن السياسي ؛ ولا يتعلق الأمر في 
هذا بالحقبة الوسيطة التي قام فيها نموذج الدولة الدينية» أو جنبحت فيها الممارسة 
السياسية للتعبير عن نفسها في المناظرة اللاهوتية» من النمط البعقوبي - النسطوري 
(المسيحي): أو الكلامي المعتزلي ‏ الأشعري (الإسلامي)» أي التعبير عن نفسها في 
صورة فرق دينية وصوفية تتصارع على السلطة من خلال وبواسطة ‏ الصراع على 
تأويل ‏ واحتكار تأويل - النص المقدس . . . » فحسبء بل هو يتعلق بالعهد الحديث 
أيضاً: عهد العلمنة والدولة الحديثة» إذ استمر الديني ‏ على الرغم من كل مظاهر 
تحييده فى الصراعات السياسية ‏ يمثل لاعباً كبيراً فى ميدان تلك الصراعات» أحياناً 
بصورة مباشرة وصريحة» وأحياناً في أشكالٍ ملفوفة ملتوية. 

إذا افترضنا ‏ جدلاً ‏ أن استمرار تأثير العامل الديني في مجال السياسة والصراع 
السياسي هو سمة من سمات مجتمع متأخر. وعهدة ذلك عل المقالة العلمانية؛ وإذا 
افترضنا ‏ في امتداد ذلك أن النجاح في إنجاز فصل بينهماء وبالتالي إعادة تأسيس 
العلاقات السياسية خارج أي سلطة مرجعية للدين» رهن بما يمكن تحقيقه على صعيد 
تحديث البنى الاجتماعية؛ والسياسية» والثقافية» من تقدم (والعهدة دائماً على عقيدة 
العلمانويين)» فكيف لنا من تفسير لذلك الازدهار الكبير للفكرة الدينية في الحياة 
السياسية في الدول الحديثة الأكثر تقدماً في الغرب: حب نسار افا رالل ف ريني 
الأحزاب الديمقراطية المسيحية أن تفرض هيمنتها السياسية فى بعض البلاد الأوروبية 
التقدمة + مكل المانيا وإيطالياء .بل وآة تستضل رضا الشعب فى لوه الانتخابية 
فتستلم السلطة في دول بلغت عراقة علمانيتها كل مبلغ. وكيف لنا أن نفسَر نجاح 
المؤسسة الدينية المهزومة - قبل قرون ‏ في المعركة العلمانية (نعني الكنيسة) في إلحاق 
هزيمة تاريخية نكراء بالنظام الشيوعي في بولونيا. ثم كيف نفسر سطروة الكنيسة 

نكل 


الأورثوذكسية على شعوب روسيا واليونان وصربيا وسواهاء وسطوة الكئيسة 
البروتستانتية على أورويا الشمالية وبريطانيا والولايات المتحدةء وسطوة الفاتيكان على 
أوروبا الجنوبية والقسم الأعظم من نصارى «المسيحية الشرقية» (الذين يُنْظر إليهم نظرة 
تميّرَ واعتبار في المجتمع العربي)؟ 

لا شيء يستحق أن يقال أمام هذه الوقائع وأمام الكثير مما هو في حكم 
غيرها ‏ سوى أن الديني ما زال قادراً على أن يكون فاعلاً كبيراً في تفاصيل السياسة 
ويومياتها. وعليهء يرتفع أي سبب للاستفهام حول مبرّر استمرار تأثيره في مجال 
السياسة» ليرتفع معه كل افتراض زائف في أن توظيف المقدس في العمل السياسي» 
على مثال ما تفعله «الحركات الآصولية»» يمثل حالةً شاذة تستنهض فعل الاحتجاج 
العلمان. 
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الفصل (لساوس 


الإسلام وأزدمة علاقات 
السلطة الاحجتماعية©» 


برهان غليق بحن 


المعاصر. ويكاد تقدير المواقف فيه يختلف من النقيض إلى النقيض . فهناك من يعتبر 
الإسلام السبب الأول في التخلف والاستبداد والانميار العربي» ولا يقبل بأقل من 
إزالته من الوجود شرطاً للتقدم الاجتماعي والسياسي. وهناك من يعتقد أن الإسلام 
هو المنبع الأول والأخير لكل القيم والخيرات» وأن التمسك به مبرر الحياة والمخرج 
الوحيد. وإن تمخلف العرب والمسلمين وتراجعهم وهزيمتهم أمام الأمم والدول 
الأخرى نابع من التخلي عن الإسلام» ويدعو إل تطبيق الشريعة والعودة إلى الدين 
وإلى السياسة الدينية والشرعية»ء باعتبارها الشرط الضروري للخروج من الوضع 
الراهن » ولخراج الدولة ذاتها من المأزق الذي تعيشه : مأزق هيبة السلطة ومشروعيتها 
وكفاءتها معا. فهو يؤمن أنه من دون الإسلام والقيم والشرائع المرتبطة به والنابعة منه 
لن يكون مصير الأمة العربية إلا الموت والفناء والاحتواء من قبل الدول الغربية 
والضياع فيها. 


كل هذا يجعل من الإسلام بالضرورة موضوع خلاف عنيف» ويطلق ق المعركة أو 


(*) نشر هذا البحث فى: المستقبل العربى. السنة 17ء العدد 8؟١‏ (تشرين الأول/ اكتوبر 2)١989‏ 
ص 145-25. 


(**) أستاذ علم الاجتماع السياسي في جامعة باريس الأولى» ومستشار في منظمة اليونسكو. 
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الصراع التاريخي مجدداً من حول الإسلام وداخله وفي معناهء حتى أصبح في الواقع 
من المستحيل مقاربة موضوع الإسلام أو التفكير فيه وفي مستقبله ومصيرهء ومن ثم 
في مستقبل المجتمع العربي ومصيره أيضاًء دون التفكير أو التأمل في مشكلة الموقف 
من الإسلام. فالموقف المتباين بشدة منهء أو بالأحرى المواقف المتناقضة من حوله لم 
تعد مجرد تفسيرات جزئية أو ترجمات بسيطة لتأويلات متنوعة» كما كان الأمر عليه فى 
السابق» وفي الماضيء أي لم تعد تعبر عن خلافات إيجابية ومثرية داخل الوحدة» 
وإنما عن مشكلة حقيقية؛ هي مشكلة علاقة المجتمع العربي بدينه خصوصاً وبالدين 
عموماء بل إن هذه المواقف لا تشكل اليوم فقطء جزءاً لا يتجزأ من حقيقة ما نسميه 
بالإسلام ؛ وإنما تكاد تطغى على كل ما عداهاء أو تتحول إلى المظهر الأول للممارسة 
الدينية وللتجربة الدينية العربية الإسلامية. إن ما نحن أمامه إذأ هو الفجار أو تفجر 
عنيف لما يمكن أن نسميه بالمسألة الإسلامية» أو بمسألة الدين في المجتمع العربي 
المعاصر. لا بل أكثر من ذلك» إن تفجر هذه المسألة لا يقتصر على الدين ومكانته فى 
المجتمع العربي فقط. وإنما يطرح معهء نظراً إلى أهمية الموضوع وحساسيتهء كل 
القضايا السياسية والثقافية» بل والاقتصادية الأخرى» ويظهر وكأنه مركز الاختيار 
الاجتماعي الأكبر بين نمطين متناقضين من أنماط المجتمع والمستقبل الاجتماعي. وهذا 
هو الأمر الذي يفسر كيف أن كل معارك المجتمع العربي النظرية والعملية وجدت 
لنفسها ركيزة أو مكاناً في هذا الصراع الجديد والمتجدد حول الإسلام. ٠‏ وجميع هذه 
المواقف والخلافات تدفع البعض اليوم إلى القول إن الإسلامء والدين عموماء قد 
أصبح موضوع خللاف وفرقة طائفية لا موضوع اتفاق ووحدة» كما تدفع البعض 
الآخر إلى الاعتقاد أن هذا الانشغال المتزايد من حول الإسلام وبالإسلام هو التعبير 
الإيجابي عن تزايد قوة الصحوة الإسلامية. وعودة الإسلام إلى الساحة الدولية 
وإرهاص ببدء تحول مشروع عودة الحضارة الإسلامية إلى مرحلة التحقيق7 , 


ليس السؤال المهم في نظرنا الذي نود أن نطرحه هنا هو: ما موقفنا نحن من 
الإسلام؟ لأنه في جميع الأحوال لن يكون بعيداً عن هذا أو ذاك. ولكن السؤال 


)١(‏ انظر في هذا المجال: فؤاد زكرياء الصحوة الإسلامية في ميزان العقل (بيروت: دار التنوير» 
68 © وفرج فودةء قبل السقوط: حوار هادئ حول تطبيق الشريعة الإسلامية (القاهرة: [د. ن.]ء 
6 . ومن الوجهة الأخرى» بعد كتابات حسن البناء ثم أبي الأعلى المودودي وسيد قطب الذي نقل 
إلى الوطن العربي فكرة الحاكمية للهء ففتح بذلك باب النقاش والصراع حول السلطة وفي السلطة؛ على 
مصراعيهء يمكن الرجوع إلى كتايات معاصرة لحسن الترابي وراشد الغنوشي ويوسف القرضاوي وفهمي 
هويدي ومحمد الغزالي ومحمد البهي وحسن حنفي. وغيرهم. انظره مثلاً: منير شفيقء الفكر الإسلامي 
المعاصر والتحديات (الكويت: دار القلم؛ ».)١987‏ الذي يتضمن قائمة مهمة بالمراجع الإسلامية الحديئة» 
ويقدم فكرة ممتازة عن التوجهات ولمواقف والتيارات العاملة اليوم داخل الحركات الإسلامية». والخلافات 
القائمة داخلها. 
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الأهم هو من نوع منهجي: ما هي أسياب هذا 000 وما هي العوامل التي 
تحدد مواقف الفرق أو الجماعات المختلفة من الإسلام؛ أو التي تجعل من 0 
موضوع اختلاف اجتماعي؟ بل إن هذا السؤال الذي يبدو لنا طموحاً أكثر من 
اللزوم. يمكن أن نرجع به إلى سؤال أكثر تحديداً هو: هل يمكن بالفعل إدراك وفهم 
الأسباب التي تجعل من الإسلام موضوع خلاف. أو بالأحرى تدفع إلى الخلاف في 
موضوع الإسلام؟ 


ولا أدعي أن هذه الدراسة موت لجرو أي كله الأسئلة مبذه العجالة» 
ولكنها تريد أن تضع بعض العلامات على الطريق؛ أو بعض المؤشرات من أجل 
تطوير محور البحث في المستقبل. ونحن نعتقد أن أهمية هذا الموضوع مرتبطة بتعميق 
وعينا حول موقفنا من الدين عموماًء الأمر الذي يساعدنا أو يتبغي أن 00 
تطوير الرؤية المنهجية التي ينبغي أن تحكم في نظرناء الآن وفي المستقبل؛ أي موقف 
من الإسلامء وترتفع من ثم بالمناقشة حول الدين والإسلام إل المستوى الذي يتيح 
التوضل إلى حد أدنى من اللقاء والتوافق والإجماع» كي لا يكون الإسلام عامل فرقة» 

في الوقت الذي يشكل فيه أحد المقومات الرئيسية إن لم نقل المقوم الرئيسي حتى الآن 
لوو العربية . 

لن نطرح هنا إذاً تقدمية الإسلام» كما جرت العادة» ولا رجعيته. ولا 
صلاحيته للتقدم أو عدم صلاحيته. ولن نناقش طبيعتهء إذا ما كانت علمانية أو 
لاهوتية» ولا في حقيقته هل هي التسامح أم التعصبء. ولن نحلل معانيه ومضامينه 
الأخلاقية واللاهوتية والفلسفية» وإنما سوف نقتصر على إبداء ما نعتقد أنه ضروري 
لضبط الحدال الدائر اليوم من حول الإسلام وتنظيمه. بقصد إيصاله إلى النتائج 
المرجوة. ومن أجل ذلك لا بدء في البداية من فهم حقيقة هذه المعركة ودوافعها 
وآفاقها والرهانات المختلفة المرتبطة مباء واحتمالات تطورها في المستقبل ومخاطر 
انزلاقاتها أو الانحراف بها عن أهدافها. إن ما يبدو لنا أساسياً اليوم هو إذاً السياق 
الذي يجعل من هذه الأسئلة موضوعاً ملحا على المجتمع أو بعض أطرافهء والرهانات 
التي تنطوي تحتهء أي بمعنى آخرء فهم الإشكاليات المختلفة والمتعددة التي بنتها وما 
زالت تبنيها أطراف المجتمع الرئيسية والمتباينة حول الإسلام وعلى الإسلامء لتجعل منه 
مرتكزاً سلبياً أو إيجابياًء ومن ثم محورياء لفكرها أو ممارستها. وهذا يتطلب أيضاً فهم 
الأجوبة التي تطرحها على نفسها وعلى الإسلام» أو ما يعتقد كل منها على أنه 
الإسلام . 

إنه باختصار معرفة ماذا يكمن وراء هذه الأشكلة للإسلام» أو ما يمكن أن 
نسميه بحق تحويل الإسلام إلى مشكلة رئيسية من مشاكل المجتمع العربي» وماذا يكمن 
1 شكال أو أنماط 0 ادن الإسلامية من رهانات وأهداف 


عع د اوت 


١ /اه‎ 


ومن أجل توضيح هذه الإشكالية المنهجية سوف نبدأ بطرح أربعة أسئلة أولية: 

السؤال الأول: من الذي يختلف في الإسلام؟ وهذا يعني معرفة القوى المتعاملة 
بالقضية الإسلامية؛ والمقصود بالقوى الجماعات أو المؤسسات التى لها دور فاعل أو 
سطع الفعل» والتي تملك خطاباً في الإسلامء ولها نوع من السياسة أو الاستراتيجيا 
الخاصة بها لخدمة مصالح معينة ومشروع. ولهذا السبب فإنها لا تستطيع أن تقف 
مكتوفة الأيدي أمام ما يجري في الساحة العقائدية والدينية» وألا يكون لها بالتالي 
أهدافها الخاصة في الإسلام أو تحديدها لأهداف ورؤية معينة للإسلام. 

السؤال العاني: ما هو موضوع الاختللاف الحقيقي؟ وهو يشمل التوجهات 
الكبرى» أو إعادة توجيه النشاط الديني الطبيعي والعفوي عند الجمهورء كما يشمل 
الرؤية الخاصة بالتوظيف الدينى» أو توظيف العصبية الدينية فى بعض المجالات» 
ولتسقيق أهذاف ديية أو غير دينية كما تمل ثقاظ'الكللاف الحرثية المزتبطة بالتفسير 
أو الفقه أو الكلام أو القيم أو المبادىء النظرية. وينبغي عدم الاقتصار هنا على تحليل 
الخطاب الإسلامىء أو الخطابات الإسلامية لمعرفة التمايزات فى ما بينئهاء ونقاط 
الخلاف التي تميز بعضها عن البعض الآخرء وإنما ينبغي تجاوز ذلك إلى كل الخطابات 
التي يحملها المجتمع » أي القوى المنظمة الفاعلة فيه؛ سواء أكانت إسلامية النزعة أم 
لاه وبخاصة حزبية أم حكومية رسمية. فالاختلاف ليس مع الإسلاميين وإنما حول 
الإسلام بين إسلاميين وغير إسلاميين. ومن دون ذلك لا يمكن فهم الجدال الراهمن 
والخروج منهء لأن الحوار سوف يتحول إلى اتبامات متبادلة بسوء الفهم.ء أو 
بالتأويلات الذاتية» أو أنه سيصبح محاكمة لاتجاه من وجهة نظر اتجاه آخرء وهو 
سقوط في المنهج الايديولوجي وتراجع عن التحليل العلمي. 

السؤال الثالث: ما هو أصل الاختلاف والانقسام ومسبّباته؟ والمقصود هنا تبيان 
العوامل المتعددة والمتباينة التي تعمل بشكل مختلف لدى الفئات أو الطبقات أو الأفراد 
أو المنظمات والمؤسسات» ومعرفة ما إذا كان الإسلام هو المنتج لهذا الخلاف بما هو 
مذهب أو بنية عقائدية ديئية» الأمر الذي يعني أن أصل الانقسام اختلاف على الدين 
والتفسير الديني» أم أن هذا الخلاف يجد جذوره وأصله في أماكن وميادين أخرى 
اجتماعية أو سياسية لا علاقة للوسلام هاء وأن التفسير المتباين أو اللجوء إليه ما هو 
إلا وسيلة للتعبير عن الخلاف أو الانقسام. وفي هذه الخال فإن الاختلاف المذهبي لا 
يكون إلا أداة أو فرصة لبلورة تصادم في المصالح أو المواقف أو المواقع الاجتماعية أو 
السياسية أو الاقتصادية . 

والسؤال الرابع : هل هناك أخيراً إمكانية لتجاوز هذا الخلاف أو للتوصل إلى 
تسوية في موضوع موقف العرب من الإسلام» أي من دينهم؟ وهل من الممكن 
بتجاوز الخلاف العقائدي. أو بالاتفاق على معاني الإسلام الحقيقي كما يقال عادة؛ أن 
نساهم في تجاوز الخلاف العملي الواقعي الاجتماعي الذي يدفع إلى إعادة تفسير 
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الإسلام في كل الاتجاهات والإمكانات؟ لكن قبل ذلك هل هناك إسلام حقيقي. ‏ 

لا علاقة للتفسير البشري بهء وما هو؟ ثم لو أمكن الوصول إليهء وبالتالي 07 
تفكيك عقدة سوء الفهم المتبادل أو التفسيرات المتباينة الإسلاموية والمسلمة البسيطة. 
هل يمكن تنفيس الاحتقان الخطير الذي نشأ على قاعدة التأزيم المقصود أو غير 
المقصود لما نسميه اليوم بالمسألة الإسلامية» ومن ثم نزع فتيل الحرب الدينية الكامنة 
التي تغذيها في أغلب الأحيان المخاوف المتبادلة والمبالغة في الوقائع» من قبيل 
تكتيكات الحرب الوقائية أو تطور مشاعر الخوف أو القلق والذعر الناحمة عن الجهل. 
أو نتيجة التلاعبات السياسية الرسمية أو الحزبية أو الخارجية؟ 


ثاننا: أصحاب الخطاب 


يبدو لي بداية أننا نستطيع أن نحصي ثلاثة لاعبين حقيقيين داخليين» أى ثلاثة 
خطابات رئيسية في الإسلام» تحتوي على جميع الخطابات الحزئية أو 0 
الأخرى : 

الخطاب الأول. هو دون شك الأكثر تلوناً بالفكر الإسلامى لأنه المطالب بتطبيق 
الإسلام في الحياة والسياسةء أو باعتبار الإسلام المرجعية الوحيدة أو الأول للمجتمع 
العربي بما هو مجتمع إسلامي. وينطوي تحت هذا الخطاب؛ أو الوعي الفاعل الخالق 
لذات نشطة تخطط وتعمل لمشروع كل الجماعات الإسلامية الأصولية. سواء أكانت 
جهادية جذرية أم لا. ذلك أن جزءاً قزرا من الاختلاف في الإسلام وحوله نابع 
أيضاً من جدلية الصراع والنزاع على الهيمنة والقيادة والتوجيه داخل المعسكرات ذاتها. 

والخطاب الثاني» هو الدولة نفسها. ففي الواقع لم تكن الدولة العربية معنية 
كثيراً بامتلاك خطاب عن الإسلام» أي بالعمل بنشاط في هذا الحقلء إلا عندما 
أصبح خطاب الإسلام خطاب دولة» أي يشكل تحدياً مباشراً لسلطتهاء وخطاباً نقيضاً 
لهاء يطرح على نفسه مهمة الحلول مكان السلطة القائمة. وفي هذه الحالة لا بد 
للدولة من أن تملك رؤية وسياسة ووسائل عمل تدافع مها عن نفسها ضد ما تعتقد أنه 
تحدٍ لها من قبل الإسلام أو الفاعل الديني المتحول إلى فاعل نشطء لكن هذا الدور 
الدفاعي يمكن أن يتحول إلى دور هجومي أيضاًء أو أن الدولة يمكن أن تنتقل إلى 
الهجوم. ولا نعني به الهجوم القهري والعنفي» » فهذا هو الرد البوليسي» وإنما 
الهجوم يكون عندما تطرح الدولة ومن يمثلها رؤية مخالفة وممكنة للإسلام» أي يرا 

مقنعاً وبديلاً للتفسير الأول. وهي تعتمد في ذلك عادة على جماعات العلماء التقليديين 
العاملين في مؤسساتها أو المنتمين إلى دائرتها. ولكن الدولة بحاجة إلى خطاب أو 
سياسة إسلامية وديئية حتى.عندما لا تتعرض سلطتها إلى التحلي من قبل الاسلاميين: 
ولكنها في هذه الحالة تتخذ موقفاً تجريبياً يرتبط بحاجاتها السياسية أو بتأمين التوازنات 
السياسية التي تراها مناسبة لها. فإذا كان التهديد السياسي صادراً عن جماعات أو 
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خطابات يساريةء يمكنها أن تناور بالتكتل الدينى» وإذا كان التهديد دينياً تلجأ إلى 
المناورة بالتيار المناوىء» أي باختصار ليس للدولة العربية مذهب أو سياسة مبدئية من 
الدين طالما أن الدين ليس له سياسة مبدئية من الدولة أيضاً. إنه يمكن أن يؤيدها أو 
أن يقف ضدها يحسب ما يراه ملائماً لمواقعه ووجوده ومصالحه. 


الخطاب الثالث. وهو الأضعف بين الجميع» هو ما يمكن تسميته اليوم بالتكتل 
العلماني» أي التآلف الهش والجزئي وغير المنظم من جماعات المثقفين والسياسيين 
وأعضاء الأحزاب أو التنظيمات النقابية أو المهنية التى تمثل الانتلجنسيا الحديثة أو 
المتأثرة إلى حد كبير بالفكر الحديث ونظرياته» وهذا الفاعل هو الذي يمثل الوعى 
الشقيّ في هذا الصراع الثلاثي: لأنه من بين الأطراف هو الوحيد الذي لا يملك 
قاعدة ثابتة وقوية» فهو لا يستند كالتكتل الإسلامى إلى التراث القومى والوعى 
الجماهيري والتقليد الذي يشكل نوعاً من العمق الاستراتيجي والخزان ونقطة الاستناد 
القوية للحركات الإسلامية الفكرية أو السياسية. وليس له مؤسسة كبيرة يستطيع أن 
يحتمي بها ويدافع بها عن نفسه كالدولة. إنه يقف إذاً محشوراً بين الطرفين وعليه يقع 
كل العبء في تلقي الضغوط المتبادلة وامتصاصها. وهو معرض لهذا السبب باستمرار 
إلى التمزق بين الانتماء إلى هذا المعمسكر وخوض المعركة معدء أو ذاكء أي إلى 
الانقسام على نفسه. ولعل هذا الوضع الصعب هو الذي يفسر مبالغاته وخوفه المتزايد 
واسسهدا ,و للمتلظلة أعيانا و تاوف واي 


(؟) ينبغي القول ان الذين يساهمون بشكل أكبر في تغذية الرأي العام بالمعلومات والأخبار هم 
الصحافيون» وفي الوطن العربي يفتقر هؤلاء إلى الكثير من التكوين العلمي. وهم ميالون يطبعهم إلى 
الميالغة لكن المبالغات تأتي أيضاً من طرف مثقفين كبار يعتقدون أنه من المصلحة تضخيم الخطر حتى يتم 
القضاء عليه. وقد لعبت الثورة الإيرانية دوراً كبيراً في تأجيج المشاعر تجاه الحركات الإسلامية. وعدم رؤية 
الدعوة الإسلامية إلا من زاوية تبديد الأمن أو التعامل مع الخارج أو الثورة الاجتماعية والسياسية. وقد 
تبنت مجلات وصحف عربية عديدة الحملة لخلق جدار ضد انتشار الدعوة. وكان من المتعارف عليه أن تتهم 
الحركة الإسلامية بأنها تدفع إلى الطائفية والانقسام. انظر في هذا المجال: مطاع صفديء» «القومية العربية 
والإسلام الثوري»» الفكر العربي المعاصرء العدد ؟ (حزيران/ يونيو .)١48٠١‏ حيث يقول: افلا ينبغي أن 
ندهش إذا ما شاهدنا اليوم أنه مع امتداد الدعوات إلى الايديولوجيات الدينية» تعصف ريح الطائفيات 
والعنصريات والقطريات من شاطئ اليحر المتوسط إلى عمقنا الأسيوي مشرقاأ وإلل جبال القبائل في الجزائر 
مغرباً». انظر أيضاً: ناصيف نصارء «العرب والإسلام. . والثورة الإيرانية»» القكر العربي المعاصرء العدد 
"١‏ (حزيران/ يونيو .)١94٠١‏ حيث يقول: «إن الحركة الثورية العربية تسير في خط معاكس للثورة السلفية لا 
على صعيد التحرر الاستقلالي؛ بل على صعيد الأهداف البعيدة: هذه الأهداف التى يمكن اختصارها فى 
هدف كبير واحد هو عقلنة الحياة الاجتماعية القومية على مختلف صعدهاء لا يرتاح أعداء العرب لتحقيقهاء 
لأنها إذا تحققت تجعل من العرب قوة هائلة في العالمء ولذلك ستكون المعركة شاقة في السنوات المقبلة بين 
السلفيين الجددء والثوريين التقدميين, المناضلين من أجل التحرر الكامل والعقلئة». 
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الثاً: موضوع الخلاف 

لكن الصورة تختلف عندما نأتي إلى موضوع الخلاف» أي الخطابات المتصارعة 
واكتاقفية. 0 لا تكاد اتظهر أبا أبداً إلا من 0 خطاب الإسلام افباع والمعتدل» 
والساسن والحياة هنوها: إنه مرج من الأخلاق الدينية السيرة النبوية والتعبئة 
الجماعية والوطنية ضد الثقافة أو المخاطر الغربية. أما في الحاللات الحرجة فإن هذا 
الخطاب يمكن أن يوجه مباشرة ضد الحركات المتطرفة» ليس باعتبارها تهديداً للأمن 
والسلام الأهلٍ: نما يمكن أن يشكل خطاب الدولة الضمني فى هذا المجال» وإنما 
باعتبارها مخالفة لروح الإسلام وتعاليمه وقيمه الأساسية؛ أي باعتبار ما تمثله من تشويه 
لصورة الإسلام وتهديد له ولمكانته وموقعه من الدولة والمجتمع. 


أما ما يظهر بشكل أقوى في هذا الجدل اليومي فهر في الواة قع الصراع بين 
خطاب العلمانية الذي أخذ يمتلك أكثر فأكثر أدواته النظرية 5008 الصريحين عنه 
في المجتمع العربيء وخطاب الدولة الإسلامية أو إسلامية الدولة. ولكنئنا لو دققنا 
النظر لوجدنا أن هناك أكثر فأكثرء على مستوى الخطاب وموضوع الاختلاف» نوعاً 
من التحالف بين خطايات الدولة و/ أوالمشايخ أو العلماء وخطاب الإنتلجتسيا الحديثة» 
وهذا 5-6 دا تبلورت في النهاية حول قضية أولى تشغل الجميع معأء هى 
قضية علاقة الدين بالدولة» أو بالأحرق بالسلطة والسياسة عموماً. فالدولة 0 
والمثقفون يشعرون أن قضيتهم قضية واحدة في منع التيارات الإسلامية من الاقتراب 
من الدولة» أي في النهاية» في الحفاظ على النظام الراهن على الرغم من كل 
الانتقادات التي يوجهونها له على صعد أخرى. ومن الطبيعي أن يُضعف هذا التحالف 
الإسلاميين ويعزلهم نسبياً. لكن عزلتهم هذه لا تنبع في الواقع من قوة التحالف 
المناوىء بقدر ما تنبع من نجاح هذا التحالف في حصر الخلاف في موضوع الدولة 
والسلطة السياسية. فقد أجبرهم ذلك على خوض المعركة على أرضية خصومهم 
وحرمهم من ميادين قوتهم في المواقع الدينية الأساسية» الأخلاقية والاجتماعية 
والثقافية» وسمح بتشديد العزلة من حولهم على مستوى الرأي العام الذي قد يتعاطف 
معهم في قضايا أخرى لكنه يتردد في التسليم لهم بالسلطة. 

وبشكل عام وإذا أردنا الاختصارء قلنا إن الخلاف يكاد يتركز حول موقع الدين 
من وفي الدولةء وأنه في الميادين الأخرى يكاد يكون هناك ميل عام إلى القبول 
بالتنازلات المختلفة الممكنة» ولأن المعركة تمحورت حول موضوع السلطة والدولة فقد 
اشتد التركيز على مفاهيم العلمانية والدولة الدينية أكثر فأكثرء وظهر وكأنه بالأساس 
صراع بين الانتلجنسيا الحديثة والحركات الإسلامية الجديدة؛ أي بين ما يطلق عليه 
اليوم التيار الأصولي؛ بكل فئاته» والتيار العلماني أو القومي العلماني أو الحديث أو 
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التحديثي أو الديمقراطي؛ كما يتردد أكثر فأكثر. 


وعلى عكس ما يبدو في المظهرء ليس سبب الصراع ظهور جماعات متطرفة هنا 
وهناك» ولكن سعي كل معسكر إلى نشر مرجعيته أو قيمه المرجعية على كامل الميادين 
الاجتماعيةء بحيث ان العلماني لا يرى إمكانية للاستمرار والتقدم إلا بعلمتة كل 
نواحي الحياة الاجتماعية»ء وتخليص السياسة والاقتصاد والتعليم والثقافة من تأشبرات 
الدين والعقيدة الدينية» وإن الإسلامي لا يرى مثل هذا الحل هو الآخر إلا في أسلمة 
الدولة والاقتصاد والعلم والثقافة. فلأول مرة أصبح لدينا كلام عن مشروعين 
اجتماعيين: مشروع يسمي نفسه المشروع الحضاري القومي» 0 العلماني» والثاني 
الذي يسمي تفسه المشروع الحضاري الإسلامي 60 وهذا يعني أيضا يض لأول مرة اتجيار 
التقليد الكلاسيكي لتعايش مرجعيات ومنظومات نكرية ختلقة في إطار وتحت ظل 
دولة واحدة. 


إن ما حصل في الواقع هو أن تجذّر الموقفين جعل منهما خيارين شاماين 
وبالضرورة متنافيين لا يمكن التوفيق بينهما أو التوصل فيهما إلى أي حل وسط : فإما 
أن يكون المجتمع إسلامياً بالمطلق أو أن يكون علمانياً بالمطلق أيضاً. وقد نشأء على 
أثر ذلك» التشديد المتجدد على قضايا كان الفكر العربي يبحث فيها باستمرار عن 
تسويات» مثل قضية العلمانية» أو قضية التطبيق السياسي للشريعة. إن الصراع 
المتفجر هو النتيجة الحتمية لتصورين لا يمكن التوفيق بينهماء رفي الوقت نفسه لأ 
يمكن تجامل وجود ونفوذ أي منهما والحاجة إليه. تيراي الصحح أن التسوية 
مستحيلة مطلقاً فى هذا الميدان» وما هو السبب الذي أدى إلى هذا التجذر الراهن؟ إن 
الجواب عن هذا السؤال الأخير هو الذي يستطيع أن يعدل من نظرة كل تيار لحقيقة 
الصراع ودوره ومكانته فيه وفي المجتمع . 


(9) لا يستطيع المرء ألا يعبر عن دهشته بتراجع مفهوم المشروع الحضاري الإسلامي وازدياد تقلصه 
وانكفائه على نفسه. فقد كان بالنسبة إلى حسن الينا الذي كان يأخذ على الحضارة الغربية أنها تجاهلت 
الإنسان لمصلحة الآلة والتقانة» دعوة إلى اخوة إنسانية تكون محور رسالة الإسلام الحضارية» وتبشيراً بالفكرة 
العالمية وابطال كل عصبية.؛ ونداء إلى الأخوة بين كل الأديان» وتعبيراً عن أن الإسلام شريعة السلام 
والرحمة. انظر: حسن البناء السلام في الإسلام وبحوث أخرى: مجموعة كتايات الإمام الشهيد حسن البتا 
(القاهرة: دار الفكر الإسلامي» ١‏ »© ص 28: وسيد قطبء السلام العالمي والاسلام (بيروت: دار 
الشروق» »)١1477‏ حيث يؤكد قطب على محورية الإنسان في المشروع الحضاري الإسلامي» ويضيف 
قائلاً: «النظام الغربي انتهى لأنه لم يعد يملك رصيداً من القيم يسمح له بالقيادة. والمطلوب قيادة تملك 
إبقاء وتنمية الحضارة المادية التي وصلت إليها البشرية عن طريق العبقرية الأوروبية في الإبداع المادي» 
وتزود البشرية بقيم جديدة» وبمنهج أصيل »> وايجابي: وواقعي في الوقت ذاته» والاسلام هو الذي يملك 
ذلك؟». 


كيل 


رابعا: لاذا نختلف فى الإسلام 
لو استثنينا فئة من العناصر النشطة الاجتماعية لا بد من أن نلاحظ أن الأغلبية 
العظمى من الجمهور لا تحتاج» كي تعيش إسلامهاء أو انخراطها في الحداثة 
والتحديث ونظام الاستهلاك الراهنء إلى أي نظرية أو فكرة محددة أو عقيدة. بل إنها 
على عكس الفئة الأولى» التي سوف نبين طبيعتهاء تعيش الوضعين الإسلامي وغير 
الإسلامي في الوقت نفسه دون أن تشعر بأي تناقض في موقفها. وهي تنجح بالجمع 
بين منطقين وعالمين ونمطين من التفكير والحياة» كما يجمع المرء ء بين لغتين دون أن 
يخلط في كلامه إحداهها بالأخرى . وهذا الوضع هو الذي بي يسمح بالسؤال عن سبب 
الشعور عند فئة أخرى بأن ا ا والميادين 
أو الأنشطة الاجتماعية يستحيل الاستمرار فيه» وأنه لا بد من تحقيق التجانس أو 
التعميم المطلق لتمط منهماء في هذا الاتجاه أو ذاك. والجواب نفسه يدلنا على طبيعة 

هذه الفئة الخاصة التي تشغلها النظرية ويشغلها الانسجام العام. 


فهذه الفئة الخاصة والاستثنائية هي بالضرورة تلك التي تقع على عاتقها مهمة 
إحلال النظام في المجتمع» أو إخضاع المجتمع الماني لنظام. إنها الفئة أو بالأحرى 
الفئات التي تشارك بشكل أو بآخرء وبطريقة نشطة إيجابية» أو بطريقة ساكنة. في 
تحقيق السلطة العامةء أو في خلق المجتمع وتأميسةه كنظام ' أي في جعله مؤسسة؛ أو 
أيضاً كما نقول اليوم مأسسته. إنها النخبة الاجتماعية» ولا نعني بالنخبة الفئة الحاكمة 
أو المرتبطة بالعمل السياسي. وإنما تلك التي تعمل في المعارضة أيضاًء بل خارج 
السياسة أيضاً. من أجل خلق وتكوين التوازنات المتعددة: الثقافية والاقتصادية 7 
تشكل جوهر النظام الاجتماعي السياسي. كما لا نقصد بالنخبة الفئة الفاعلة المنتجة 
من قادة فكريين واقتصاديين وسياسيين» وإنما جميع العناصر والدوائر التي تشارك هذه 
القيادات دورها أو التي تتيح لها تحقيق مهامها من أعضاء فاعلين دون أن يكونوا 
أصحاب التصميم والتنظيم. وكل الفاعلين الذين تحدثنا عنهم يقعون في دائرة هذه 
النخبة . 

وهذه النخبة ليست مسؤولة إذا بشكل عام عن إعطاء صورة ورؤية عن مسيرة 
الخصبع اوويتفيله فنطة ومن ثم عن تحديد القيم التي ينبغي أن تحكمه وتوجهه. 
ولكنها مسؤولة أيضاً عن التعبير عن مختلف المصالح التي تتصارع فيه» وفي مقدمتها 
مصالح أطراف النخية نفسهاء القديمة والحديثة» البيروقراطية والتكنوقراطية» المثققة 
والعسكرية» الاقتصادية والسياسية. . . الخ. إن الصراع على القيم الموججّهة هو الصراع 
على توجيه المجتمع نفسه إذاء وتنظيم المصالح الكبرى وتحديدهاء أو تعيين حجمها. 
وهذا التوجه يتضمن إقامة التوازنات المختلفة» بما فيها وفي مقدمتها التوازن النفسي 
والثقافي الذي بتحديده الذهنية المهيمنة عامة يفتح آفاق تطور البعض ويغلقها بالنسبة 

ركدل 


إلى الآخرين» ويدعم طموح البعض ويخمد آمال وطموحات البعض الآخر. 

كل الذين يدخلون إذاً بشكل أو بآخر في دائرة النخبة أو يطمحون إلى المساهمة 
في السلطة. السياسية أو الثقافية أو الاقتصادية» أي الذين يحلمون بالقيام بدور عام 
يتجاوز حدود مصالحهم الشخصية المباشرة» مهتمون بصورة أو بأخرى» وبحسب 
طموحاتهم وحجمها وآفاقهاء بالمعركة المتفجرة حول طبيعة لائحة القيم الث ينبغق أن 
فك جنيع وهؤلاء جميعاً ليسوا مجرد أفراد وإنما هم تجمعاتٍ أو هيئات أو قوى 
أو مؤسسات . إن الدولة هي أحد الفاعلين في هذا الصراع. تماماً كما هي الأحزاب 
والنقابات» والتيارات الفكرية المبلورة والمثقفون. وفي هذا القورج كما في كل وه 
لا بد من أن تنشأ تحالفات وتجمعات أكبر. ويمكن للدولة مثلاً أن تستخدم المثقفين أو 
تتحالف معهم ضد أطراف النخية الإسلامية النشطة» أو أن تفعل العكس في أحيان 
أخرى؛: بحسب حاجتها إلى تحقيق توازن القوى السياسي. كما يمكن للمثقفين أن 
يقيمواء كما حصل في وقت الثورات اليسارية؛ تحالفات مع مؤسسات دينية أو 
عسكرية أو شعبية مختلفة» أما فى الوقت الراهنء» فإن القوى الأساسية المشتركة فى 
هذا الصراع مكونة من حلفين رئيسيين: حلف الدولة ومن ورائها النخبة المثقفة 
والعسكرية والتكنوقراطية الحديثة» أي التي رت بحسب النمط الحديث. وتأثرت 
إلى حد كبير بالعقائديات العصرية» التي تخشى أن تفقد مواقعها في النظام الاجتماعي 
السياسي القائم عن طريق تغيير القيم الموجهة فيه» ويقف معها في بعض الأحيان 
وبحسب الظروف أصحاب المصالح الاقتصادية والأغنياء الجدد وبرجوازية المضاربة 
التي تخشى قسوة النظم العقائدية والأخلاقية. ومن الطرف الثاني تتجمع كل فئات 
النخبة التي همشها النظام على الصعيد الثقافي أو السياسي » وتلك الفعات الاقتصادية 
والاجتماعية التي أخذ النظام الراهن يدمر قاعدتها الاقتصادية من الطبقات الوسطى 
والشعبية . 


ومع ذلك يئبغي ألا نفهم من ذلك أن الباعث الوحيد على الخلاف هو تقسيم 
المصالح الاجتماعية» وأن الصراع من حول الإسلام هو صراع يقتصر على إعادة 
تقسيم الثروة الاجتماعية» أو توزيع الدخل» وإن كان هذا البعد لا يغيب عنه. فلو 
كان الأمر كذلك لاقتصر الخلاف داخل الإسلام على تفسير أو تأويل القيم الخاصة بهء 
وكان يمكن للخاصة أن توجه الإسلام توجيها محافظاً في الوقت الذي كان الجمهور 
العريض سوف يتمسك بالتفسير العدالي والشعبي له. وفي هذه الحالة ما كان لهذا 
الصراع أن يأخذ الشكل الحاد الذي يأخذه اليوم. إن موضوع الخلاف ليس في نظري 
تفسير الإسلام وإنما مكانة الإسلام في المجتمع» أي في تكوين وتأسيس النظام 
الاجتماعي الآن وفي المستقبل . وتحديد مكانة الإسلام يعني أشياء وأمورا كرة متعددة 
ومتشابكة» وليس بالضرورة متسقة أو متجانسة. بل هي أحياناً متناقضة. وهذا هو 
الذي يجعل حسم الأمر مستحيلاً في مثل هذا الصراع. فهو يعني رؤية معينة لنظام 
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السلطة مرتبطة بذكريات الماضي أو بالنظم التي ارتبط اسمها بالإسلام. ومن هذه 
الناحية فهو مخيف بشكل أساسي النخبة المثقفة والطبقات الوسطى ذات المصلحة 
الاقتصادية» بنوع من الارتياط 0 وبالغرب خصوصاً. إن ١‏ نقل الارتباط الكامل 
به. ويغتي رؤية معينة لموقع المرأة ودورها في المجتمعء ومن هذه الزاوية فهو يخيف 
جزءاً كبيراً من النساء اللواتي اكتشفن دورهن الاجتماعي ودخلن بشكل أو بآخر في 
الحياة الوطنية؛ وليس المقصود بالضرورة المثقفات أو حملة الشهادات» على على الرغم من 
أنه ينبغي عدم الاستهانة بعددهن وقوتمهبن كجزء من النخبة الاجتماعية. . وهو يعني 
نوعاً من القيم الأخلاقية؛ أو هن الصرامة الأخلاقية والتنظيم التقشفي الذي ييف 
الكثيرين من موظفي الإدارة والدولة» والكبار منهم بشكل خاصء الذين اعتادوا 
التصرف بأملاك الأمة وكأنها ملكهم الشخصي. ولكنه في المقابل يثير أو يعزف على 
مشاعر العدل والمساواة الأخلاقية بين الناس ويفجر المخزون التاريخى لذاكرة الاعتراض 
على التمييز والظلم الذي يشكو منه جمهور يزداد اتساعاًء اعتاد على أن يتم إسقاطه 
دائماً من الحساب». وفي كل العهودء وفرض عليه التذلل والتزلف وإراقة ماء الوجه 
للحصول على أبسط الأمور. أي جمهور يعاني التهميش الكامل تقريباً داخل النظام . 

بل إن القسم الأكبر من سحر الدعوة الإسلامية السياسية نابع من الرغبة في قلب 
الأوضاع والخروج من حالة الهامشية والمذلة وانعدام الوزن التي لا يقدم النظام الراهن 
غيرها للجزء الأعظم من الجمهور. إن حب الصرامة والانتقام يختلط لا محالة هنا بقيم 
المساواة والعدالة كما يختلط بالإحباط والحاجة إلى الاندماج الاجتماعي بل إلى 
الإحسان ا 


وعندما نقول إن موضوع الصراع يتجاوز موضوع إعادة النظر بالثروة» - ما 
0 الاتتصاديء بل يتجاوز موضوع الصراع النياس الهادف إلى إعادة توزيع 
قع الحكم والسلطة عموماء فهو يتعلق أساساً بإعادة توزيع الرأسمال الرمزي» أي 


(5) ليس هدفنا هناء بالطبع» دراسة الحركات الإسلامية من الوجهة الاجتماعية أو السياسية ولا 
تفسير أسباب نشوئهاء ولكن تحليل جذر الخطاب العام ومقوماته. ولا بد من الملاحظة هنا أنه على الرغم 
من المقالات العديدة والندوات المتكررة حول المعاصرة والتراث والصحوة الإسلاميةء فإن الإنتاج المهم في 
هذا الموضوع هو الإنتاج السجالي» وأن القسم الأكبر منه هو من نصيب زعماء ومثقفى الحركة الإسلامية 
الذين يريدون أن يقدموا وجهة نظرهم للقارئ العادي أو لجمهورهم. في المقابل» لا تزال المكتبة العربية 
تفتقر إلى الكثير من دراسات اجتماعية تحليلية حول هذه الظاهرة. انظر في هذا المجال: تبيل عيد الفتاح» 
الملصحف والسيف: صراع الدين والدولة في مصر (القاهرة: مكتبة مدبولي؛ 1984)» وبرهان غليون» 
المسألة الطائفية ومشكلة الأقليات (بيروت: دار الطليعة. 1974)»: إضافة إلى كتابات ودراسات طارق 
البشري وأحمد كمال أبو المجد وفهمي هويدي وحسن حنفي. ومن الوجهة المغايرة ينبغي ذكر كتابات فؤاد 
زكريا وسمير أمين ورفعت السعيد. 
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إعادة النظر في القيم العامة التي تحدد على المدى الطويل قالب توزيع السلطة ذاتهاء 
كما تحدد فال توزيع الثروة والدخل الاقتصادي. وهذا هو بالضبط الذي يجعله 
شمولياً وشاملاً من جهة ويغلق فرص التسوية فيه من جهة ثانية. 
ينبغي أن نميز منذ البداية بين مستوى الوعي ومستوى الممارسة. ان التيارات 
العقائدية غالباً ما تشكل إطار تحالفات ظرفية اجتماعية تختلق الطبقات المختلفة لتجمع 
واط ع ماري وه اعرسم ل ل مم 
كة على صعيد آخر. وهذه التحالفات المتعددة الأطراف الاقتصادية والسياسية 
وا هي التي تشكل أصالة وخصوصية النظم الاجتماعية السياسية. ولو أمعنا 
النظر في الظرف ال حالي لوجدنا أن أل افير المسألة الإسلامية هو تحول الإسلام إلى 
نوع من الخط الفاصل بين تحالفين عريضين ثم أكثر فأكثر إلى محور للتمييز بينهما. 
ولأنه اسنم كلك حقد انيع مى, لول جيل ادام والمواجهة وبسببه موقفين 
متطرفين من الإسلام ومتجهين أكثر فأكثر نحو التصعيد في التطرف: موقف العداء 
للإسلام بكل ما يعنيه هذا من معنى ‏ وهو الذي لم يكن موجوداً في المراحل السابقة - 
وموقف الأصولية الجديدة التي تجعل من تطبيق الإسلام بحسب تفسيرها الخاص 
والمتشدد شرط انتمائها للجماعة ومعيار مثل هذا الانتماء. والسؤال الذي يطرح نفسه 
جبا مو كاب غيل الإتياام الب خط تامكل و لمتحي بعر أن كانايض و 
إجماع. في حدود الاختلاف في التفسير بين إسلام تقدمي وإسلام محافظ؛ في المرحلة 
السابقة؟ وما الذي يخفي اليوم العداء للإسلام؟ 


في اعتقادي أن التحول في تجاه تحويل الإسلام إلى خط فاصل بين معسكرين 
قد جاء نتيجة تطور الحقبة السابقة نفسهاء وهي الحقبة التي نسميها اصطلاحا بالحقبة 
والوطلشة#.حالعن اوتيطة يتاه الذولة واتماعة الوطيية الحدينة ل بيفاء الامة : عربية 
كانت أم محلية قطرية. فعلى المستوى الاقتصادي وبسبب عجزها عن تجاوز الحدود 
القطرية المرسومة لهاء سارت هذه الدولة بالاقتصاد إلى الانحطاط إلى نوع من اقتصاد 
المضاربات وأنتجت طبقة حقيقية من السماسرة والمرتشين الصغار والكبار الذين لا هم 
لهم إلا تأمين مصالحهمٍ الشخصيةء ولا يحركهم أي حافز جماعي أو باعث أخلاتي. 
وعلى المستوى السياسي أدى تجميد تداول السلطة؛. بواجهة تعددية أو دون واجهةء إلى 
فساد القيادة الاجتماعية السياسية ثم تكلسها واتعدامها. مع قتل إمكانية نمو البدائل 
والقيادات والأطر الشابة الجديدة. وفي هذا المناخ أصبح هم النخبة الحاكمة الحفاظ 
بأي ثمن على موقعها والدفاع الوقائي عن نفسها بتهميش العناصر الجديدة أو حتى 
قتلها واغتيالهاء وعلى الصعيد الثقافي والايديولوجي فرضت النخب الحاكمة مذاهب 
الدولة على الجميع وحظرت الحوار والتعبير ا حر والجدل. بما هو ضروري لامتصاص 
التوترات السياسية والاجتماعية ودمج القيم الوافدة الحديثة وإعادة ته تفسير القيم السالفة 
ونجديد رؤية ة المجتمع لنفسه ودوره. لقد خلقت الحناما فكرياً عميقاً قاد إلى تدهور 


ذل 


الوعي العام كما أدى إلى التقهقر حتى بخصوص العديد من المكتسبات الفكرية 
الماضيةء سواء في ميدان التفسير والفكر الديني أو في ميدان إدراك وهضم الفكر 
العصري والحديث. وقد غطى النظام السابق على هذا الانحباس العقلٍ. خلال فترة 
طويلة» بالمذهبية المفروضة والعقائدية الشكلية وتبادل الشعارات وخداع النفس والتغطية 
5-17 
وعندما برزت نتائج هذا -- الجديد. فتبلورت إرادة الطبقة النفعية الجديدة 
التي كان أقوى تعبيراتبا ظهور ما يسمى في مصر بالحزب الإسرائيلي؛ أي الذي يدافع 
عن التطبيع مع إسرائيل والتعاون معهاء وهو في الواة قع الجناح المتطرف من طبقة 
أصحاب المنافع الجديدة. هذه التي دفعت السادات إلى توقيع الصلح المنفرد مع 
إسرائيل من جهةء. وأحفقت المعارضات التقليدية اليسارية والليبرالية في تقديم 0 
أو تبديل بنية النظام المطلق» وإخراج الأغلبية من موقع الهامشية. وتحرير آلية تجديد 
السلطة والنخب الحاكمة؛ من جهة ثانية» ثم أخيراً عندما ابارت عقائديات القومية 
الشكلية التي قامت عليها مشروعية العديد من هذه النظمء وبرز ما يختفي وراءها من 
سياسات» أخذ المجتمعء أو بالأحرى الفئات الأكثر تهميشاً ووعياً فيه في الوقت 
فى اللجوء إلى المخزون الإسلامي لتجعل منه إطاراً جديداً» سياشياً وفكرياء 
ل عن معارضتهاء وأداة لبلورتها عقائدياً وتنظيمها روحياً ونفسياً. وقد أصبح 
الفكر الإسلامي موضع توظيف دائم لآمال التغيير ة فى أكثر من مكان من الوطن 
العربي والعالم الإسلامي. وكان 5 ببنين احتلاف ناه عر العقاقديات الناكمة 
فرصاً أكبر للتميز الشامل عن النظام , وعن القوى العالمية التي تقف وراءه أو تتحالف 
معه. فضد اقتصاد النهب والسلب الوحشي الذي قاد إلى الإفقار العام من جهة. 
والإثراء الفاحش من جهة ثانية» وجدت قيم العدالة والمساواة والأخوة والجماعة 
المتضامنة في الإسلام مرتكزاً قوياً لهاء وبخاصة أن النظام احتكر كل مصطلحات 
الوطنية والقومية والمساواة والعدالة والقانون الحديث. وضد سياسة الدولة الرامية إلى 
حظر تداول السلطة وتكسير العصبيات أو التضامنات القائمة القديمة منها والحديثةء 
القبلية والعائلية والحزبية والنقابية والمهنية» وجدت الفئات الاجتماعية» المخلوعة عن 
أي إطار جماعى والمرمية في العزلة القاتلة والعجز والعنانة» في الدين فرصة لتجديد 
العضيية التضاتنية الصترورية لمنارسة أي سانة أو عسل جاع يل تلق عضنية 
تتعجاوز إطار التضامن المحلي ويخرجها من العزلة الوطنية؛ التي يريد أن يفرضها عليها 
النظام» إلى اتساع المسرح الدولي والسياسة العالمية. وضد حظر التفكير والتعبير والنظر 
وتبادل وانتقال المعلرمات وإخفاء الحقيقة» وجدت أطراف من النخبة المثقفة في العودة 
إلى دين الناس وتقاليدهم فرصة لمعاينة الحقيقة واكتشافها ومعايشتها. 
لقد جمع الفكر الإسلامي الأصولي وراء رايته خليطاً منوعاً ومتبايناً من أبناء 
الطبقة الوسطى المهممشين» الذين لا مستقبل لهم في النظام الاجتماعي السياسي كما 
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هو عليه الآنء ومن اللمثقفين الذين نقلوا أو جيّروا آمالهم وأهدافهم الوطنية من القومية 
أو من الاشتراكية إلى الإسلامء وأولئك الذين لم تخب الرغبة لديهم بلعب دور سياسي 
في صورته الجماهيرية والشعبية التقليدية» ومن معظم عناصر النخبة النابعة من 
الأوساط الشعبية العريضة التي يشكل التيار الإسلامي الإطار الأكثر انفتاحاً نفسياً 
وفكرياً عليهاء والذي يمكن أن يقدم لها إذاً فرصة أكين للصعود وعدم والاندماج 
في المجتمع السياسي ودائرة النخبة الاجتماعية. وبالتأكيد هناك قوى أخرى تسعى إلى 
استخدام التنافس بين النخب» قوى خارجية وداخلية. بيد أن هذه القوى ليست من 
صلب الحركة ولا من المساهمين في تكوينها. لكن المصدر الأول للفكر الأصولي 
الإسلامي اليوم هو دون شك الجزء المهمش من التخبة» والجزء المهدد من الطبقة 
الوسطى التي يكاد يطحنها اقتصاد النهب والسلب الذي نظمت آلياته» بالارتباط 
باحتكار السلطة السياسية» الطبقة الجديدة المافيوزية . أما الإسلام الذي ترتبط به بعض 
هذه الأوساط السمسارية والمضاربة فهو من نوع مختلف تماماء إنه إسلام النظم الغنية 
التي يطلق عليها اسم المعتدلة. 

في وجه تصاعد قوة هذا التيار» ومع تعري النظام وتدهور مواقعه الفكرية 
والعقائدية» نشأ نوع من التفاهم التدريجي والضمني بين كل من يعتقد أن الخطر 
الأكبر اليوم هو الإسلام السياسي. وولد نوع من الانعكاس الشرطي لدى فئة من 
المجتمع تماهي ب بين الإسلام والتخلف والتقهقرء وتعمق شعور حقيقي لديها بالعداء 
للإسلام كما هوء أي بغض النظر عن أي تفسير أو تأويل» حتى لو أنها من قبيل 
الاحتياط تسعى أحياناً إلى أن تغطي على هذا العداء بالحديث عن إسلام معتدل 
ومتطرف . ٠‏ وفي نطلري أن تيار هذا العداء الجذري للإسلام يتعمق بالدرجة نفسها التي 
يتعمق فيها تيار العداء المطلق لكل ما هو ختلف عن الإسلام أو مخالف له. 

إن وراء تطور العداء للإسلام دوافع لا تقل باينا وتناقضاً أحياناً عن تلك التي 
تجمع بين المدافعين عن التيار الأصولي. 0 أولاً القسم الأكبر من النخبة الاجتماعية 
التي يحركها المنوف من الإسلام ؛ أو يدفعها التمسك بقيم حديثة تعتبرها غير موجودة 
في الإسلام» أو يجذبها الشعور بأن العداء للإسلام يمكن أن يقربها من عالم الحضارة 
ويرفع من قيمتها التاريخية ويميزها من الناس العاديين والمتخلفين. وهناك العناصر 
المستفيدة من نظام الانتفاع والوصولية التي تخشى كل ما يتحدث عن الوطنية والقومية 
والمصلحة الجماعية وجهرب من كل ما هو تخالف للسلطة وتجعل من ممالأة المناخ العام 
أداة لتحقيق مآريهاء وهناك الدولة والنخب السياسية القومية أو العلمانية أو الحديثة 
الى تسبعى دالماء ,من فين 0 0 إلى تعبئة القوى المنافسة ضد 


القوى التي تشعر أنهاء في هذه المرحلة أو التو المهددة أو التي يمكن أن 
0 يدا 0 أو لمواقعها ا هذا النظاء أو حتى داخل المعارضة له 
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لكن هذه العوامل والمخاوف والآمال التي - إيجاياً أو سلباء بين فئات 
المجتمع المناهض للفكرة الإسلامية» لم تكن لتستطيع أن تخلق تياراً قوياً معادياً للإسلام 
لولا اجتماع عنصرين أساسيين: القاعدة الاجتماعية المادية» أي الطبقة القوية التي تجد 
في الإسلامء فى أي تفسير جاءء خطرا حقيقياً على مصال حها الداخلية والخارجية؛ 2 
المشروعية النطرية: أو الآلة الفكرية التي تجعل من هذا العداء أمرأً مقبولاً عقلياً 
وحتملاً اجتماعياً. أما القاعدة المادية فهي هذه الطبقة الجديدة المافيوزية أو 
الكومبرادورية الجديدة المنحطة التى تحدثنا عنها والتى تعتبر أن شرط وجودها 
واستقرارها وازدهارها هو غياب أي مفهوم للمصلحة العامة أو الوطنية أو القومية أو 
التضامن الديني أو الأخلاقي أو المعنوي. أما قاعدة المشروعية النظرية فإنها ليست أمراً 
آخر اله الفييية الوشيية نسيا التي تعتبرء بتبسيط واختصار أن النظام العقلي 
للإنسان قد مر بمراحل متعددة آخرها مرحلة الفلسفة الوضعية العلمية؛ وأن الدين لم 
يكن نمطا متميزأً من النشاط أو الحياة الواعية الذهنية الاجتماعية» وإنما هو مرحلة 
من المعرفة البشرية التي عفى عليها الزمن بعد أن تم استبدالها بنمط من المعرفة أرقى 
وأكثر تحقيقاً للمطلوب. وهذا يعني أن العلم قد حل مكان الدين» وأن الدين والعلم 
ليس بين وظائفهما تميزء وانهما يقومان بوظيفة واحدة. إن العداء للدين قد وجد هنا 
المصلحة والفكرة معأ وصار بإمكانه أن يصبح مذهبا وثياراً قوياً في المجتمع العربي » 
أي أصبح له منظرون. ووجد جزء من النخبة المثقفة موقعاً جديداً يمكنه باحتلاله أن 
يثمر معارفه فيه ويرفع من قيمة رأسماله العلمي والسياسي . لقد أصبح هناك. أو لقد 
خلق النظام العام وظيفة جديدة ضمت إلى وظائفه السابقة هي العداء للإسلام» بقدر 
ما نشأ هناك طلب داخلي وخارجي على هذه المادة؛ أي سوق لها 


خامساً: أزمة علاقات السلطة الاجتماعية 

مع تطور إيديولوجية العداء للإسلام واتخاذها طابعها المنظم المستند إلى طلب 
عمل من جهة. وإلى نظرية ومنهج فكري ذي شرعية عالمية من جهة ثانية» وقادر على 
تمويل التيار بالأفكار والمعان وعلى تحقيق الانسجام في التفكير ‏ وهو ما كان من 
الصعب تحقيقه في إطار العقيدة الماركسية رغم عدائها النظري العميق للدين» وذلك 
لأن طموحاتها اليسارية الشعبية والاجتماعية كانت تدفعها إلى التقرب من الدين أو 
البحث عن تفسير تقدمي له أقول مع تبلور هذه الايديولوجيا وارتباطها بمجتمع 
النخبة وانسجامها مع معطياته؛ بعد أن كان التيار الأصولي قد تمرس في الصراع ضد 
السلطات منذ عقود» أصبح لدينا كل شروط الحرب الفكرية: : نعني مذهبين متكاملين 
وشاملين متخاصمين ومتنافسين يستحيل بينهما الخوار والتواصل وتبادل الأفكار 
والمعانيٍ» أي الوصول إلى نسويات فكرية ومفاهيم مشتركة ومن ثم أهداف واحدة 
عامة . وفى هذه الحالة كل تماس يعني اندلاع شرارة الحرب والصراع . وإذا كانت هذه 
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الحرب في البداية قد اقتصرت على فرقتين نسبياً هامشيتين في المجتمع» فإنناء وهذا 
منطق كل حربء ما لبثنا حتى وجدنا أنفسناء أي وجد المجتمع نفسه مضطراً إلى 
اتخخاذ موقف مع هذا الطرف أو ذاكء أي من الانخراط في هذه الحرب بشكل أو 
بآخر. وهكذا نحن نسير في اتجاه استقطاب متزايد على محور الإسلام؛ استقطاب لا 
بد من أن يقود إذا استمر كما هو عليه الآنء رغم التهدئة المؤقتة أو الهدنة الراهنة» 
إلى حرب أهلية حقيقية من حول الإسلام. لكن العداء الذي تتغذى منه هذه الحرب 
ليس في الواقع إلا الوسيلة التي يخلقها المجتمع لتهريب التوترات والتنفيس عنهاء أي 
إلا الحل الخاطىء لتوتر وتناقض لم يجد حله الصحيح. وبهذا المعنى فإنه» أي العداء 
المتنامي في شتى الأطراف» ليس إلا وسيلة التغطية على انعدام القدرة على كشف نقاط 
التلاقي والتواصل والاتصال المرغوب فيه والمطلوب» أي هو التعبير عن العجز عن 
مواجهة المشكلة الأساسية التي تحتاج إلى الحل. فما هي هذه المشكلة التي نحاول أن 
نحلها بتعقيدها أكثر وبالتغطية عليها؟ 


في الواقعء لو قبلنا بما تقول كل فئة عن نفسها وعن خصمها لكان السيب 
الأول في هذا المناخ الذي نعيش» هو تعصب البعض الناجم عن التمسك الأعمى 
بأفكار وقيم ومبادىء لا تاريخية عفى عليها الزمن؛ أو تعلق البعض الآخر بأفكار 
أجنبية واستلابه لها وخيانته لقومه وتاريخه وأمته. وفي الحالة الأول سيكون من 
المنطقي ألا نتصور الحل إلا في إلغاء الدين والقضاء عليه بطريقة أو بأخرى وسواء 
قلنا ذلك .مبراحة أوالاء. فهذا هو الطريق الوحيد للتحرن من -طاغوته :وسطوتة» يبل 
إنه الطريق الوحيد لتحرير الآخرين, المستلبين له وإنقاذهم وتخليصهم من غربتهم 
الميتافيزيقية. وفي الحالة الثانية لن يكون هناك حل إلا في محو أسباب الاستلاب 
لغرب والقضاء: حل الحداثة وتقتين الاتخلاق والعداء لكل ماهو خارجئ لأنه ركد 
الهوية المحلية ويشكل اختراقاً للمجتمع وثقافته. ولو فكرنا ملياً في الأمر لأدركنا أن 
هذا ما يحصل فعلاء أي أن هذا ما يفكر فيهء سراً أو علناًء أحياناً الفريقان» وهو 
الذي يوجه استراتيجية وتكتيكات الصراع المختلفة عند هذا الفريق أو ذاك» ويخلق 
بالتالي مناخ الحرب الدينية أو المذهبية . 
إن الخط الأول في هذا التعيين لأسباب الخلاف هو أنه قائم على الاعتقاد 
الضمني بأن التعصب هو سبب الاقتتال»: وأن سبب التعصب هو وجود الفكرة أو 
المذهب الحامل للتعصب كما تحمل الثمرة البذرة» أي الذي من جوهره وبنيته إقراز 
المشاعر العدائية للآخر ولكل آخر. وهذه هى الفكرة الشائعة عموما عندنا وعند 
غيرناء وهى فى أساس النقد الذي وجه للدين والأفكار الدينية من قبل الفلسفات 
الوضبعية : والعصع 'لذلك بعتن النقهيب: بالفكرة الدذيشة:: ولكخ وك أن أظهوت 
التجربة التاريخية» التي لم يعد من الممكن تجاهلهاء أن التعصب يمكن أن يرتبط بأفكار 
ومذهبيات علمية الطابع أو ترجع بنفسها إلى العلم؛ مثل الماركسية أو القومية أو 
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الفكرة الاستعمارية التحضيرية» أو العنصرية الحديثة التى بنيت رسمياً على النظريات 
العلمية البيولوجية والعرقية» أصبح من الصعب القبول بهذه النظرية لتفسير السلوك 
الجماعي العدواني للجماعات» بعضها ضد البعض الآخر. فلم تظهر هذه التجربة أن 
فظاعات التعصب النابع من عقائديات لادينية يمكن أن يتجاوز بكثير ما أنتجته الأديان 
فقط. ولكن أكثر من ذلك. أن الأديان بفضل ما تنطوي عليه من مفهوم شمولي 
للإنسانية» أي من تقديس للإنسان كإنسان بصرف النظر عن أصله ونوعهء ما زالت 
تشكل حتى الآن المرجع الاحتياطي الاستراتيجي للنزعة الإنسانية والأخلاقية. 


ليس الهدف هنا الدفاع عن الأديان بالطبع وإِنّْما نقد تصوّر خاطىء حول أصل 
التعصب ما زلنا نأخذ به على الرغم من أنه أثيت عدم فعاليته باستمرار. فبقدر ما 
ندعو إلى ترك التعصب ونشجبه نراه يزداد ويتطور في كل مكان. وخير دليل على 
ذلك نأخذه من مجتمعاتنا نفسها. إن الصراع العنيف بين الطوائف؛ أو ما نسميه 
الحرب الطائفية» لا يعتمد إطلاقاً على الإيمان الدينى الحقيقى» ولا يستند إليه أبداً. 
إنه يستمد قوته من اتعدام الإيمان واستخدام الدين بشكل عقلاني وممنهج في التعبئة 
العسكرية والمدنية من أجل أهداف لا علاقة لها بالعبادة ولا بالمعاملات» وإنما بالنزاع 
على السلطة والموقع والمكانة. إن انفجار الصراع بين أبناء المجتمع العربي اليوم حول 
الدين ومكانته في المجتمع ليس في نظرنا إلا أحد مظاهر الأزمة العامة والعميقة 
للسلطة. بمعنى الصلاحية والمسؤولية والولاية. ومن أسياب هذه الأزمة ما أصاب 
الإيمان بالعقائديات التقليدية والحديئة معاً من ضعف واهتراء. وعندما نقول أزمة 
السلطة فنحن لا نقصد أبداً أزمة السلطة السياسية» أو أزمة الدكتاتورية أو الاستبداد» 
فإن ما نقصده هو جملة المعايير العامة التى تحدد علاقات الهيمنة والتبعية والولاء 
والأسبقية بين الناس جميعاء والتي تتبلور من خلال مؤسسات اجتماعية متلفة تؤطر 
المجتمع: وتسمح له بإقامة علاقات متبادلة تؤسس للتعاون والتنافس والسلام والأمن 
التي لا بد منها كي يستطيع الفرد أن ينتج ويعمل ويعيش . إنها أطر الأسرة والمدرسة 
والقبيلة والحيّ والجماعة الدينية والمذهبية» والجماعة الوطنية. . . الخ. ففي كل هذه 
المؤسسات تتبلور سلطات أو نوع من السلطات التي تشكل معايير لتنظيم الحياة 
الاجتماعية» ومؤشرات لتوجيه سلوك الفرد وإدماجه في بيئته ومحيطه. وكل مؤسسة 
تقوم على سلطة وولاية لا بد منها سواء أكانت هذه السلطة من النمط الأبوي في 
العائلة أم من النمط العلمي في المدرسة أو الديني في المسجد أو الزعامي في الحي» 
أو السياسى فى الحزب والدولة. والحال أن دخول الحداثة العشوائية» أي الأنماط 
الجديدة» على المجتمع الذي لم يؤهل لهاء والذي زاد من عدم تأهيله منعه من التفكير 
الجدي في أبعادهاء والمسائل التي تطرحهاء وبالتالي إخضاعه لقوى غير مدجنة وغير 
مسيطر عليهاء تتحكم بمصيرهء قد شكل في البداية هزة عنيفة لكل هذه الشبكة 
الدقيقة من السلطات والصلاحيات والولاءات والولايات. ولكن» مع غياب الجهد 


١و‎ 


0 والفكري الصروري لتحيى الاستيعات وامتصاص الضربة التقنية» لم يلبث 


د انر أي فرة» يعرف من هو وماذا ينبغي عليه أن يفعل وما 
لي مسسزواياته وفكاتة ومرقعة: أي اسع ان فون إحداثيات . ار 0 
ا ا ا تيحن 1 عد اغدر 
قادرين على تعيين أدوار محددة ووظائف محددة ومستمرة ة لكل من الدين والدولة. ولكن 
0 نستطيع أن نعرف» خارج هذا الموضوع . ما هو دور الدولة وما هو دور العائلة 

فى التربية» وأين يقفا هذا الدور. وما هي حدود المجتمع المدني. أي الخاص» 
والقاء ثم على التراضي بين الأفراد وعلى حرية الاختيار والتنظيم ا خر» وما هي حدود 
دور ارا والسياسة» وما هو دور القوات المسلحة في الاقتصاد والسياسة والعسكرية 
1 الدفاع . هل يحق مثلاً للدولة. أي للسلطة السياسية العامة» أن تقوم بتنظيم ما 
يسمى في بعض الأقطار العربية فرق الطلائع الكونة من أطفال المدرسة الابتدائية 
وتخضعهم لتربية سياسية منتظمة مكونة بشكل رئيسي من تعليم عبادة الرئيس؟ هل 
يحق للجيش أن يقود سياسة البلاد» أو أن يدير منشآت ومؤسسات صناعية 
واقتصادية؟ ما هي حدود السلطة الأسرية وحدوهد السلطة العامة؟ ما هي حدود 
السلطة الدينية وحدود السلطة الأسرية؟ وما هي حدود السلطة السياسية العامة بالنسبة 
إلى الفرد والجماعات؟ لقد فعلت النخب القائدة العربية كل ما تستطيع ف فى العقود 
ا ا الاختلاط في الولايات» وذلك من 
أجل إزالة مفهوم المسؤولية والمحاسية . . وفي هذه الحالة فإن أحداً لا يستطيع أن يطلب 
من فرد أو مؤسسة أو هيئة أن تحد طموحها ووظائفها على ميدان محدد ما دام صاحب 
القوة هو الذي يعطي لنفسه الحق في تحديد أو عدم تحديد الوظائف والصلاحيات. 


هذه هي في نظري المسألة الأساسية. وليس العداء إلا التعبير الأخرق عن 
العجز عن مواجهتها وتقديم الحلول الصحية لها. وذلك بالضبط لأن المجتمع ليس 
لديه الحلول الممكئة بعدى لأن هذه الحلول نفسها ليست مسألة نظرية وإنما هي مسألة 
صراع بين قوىء ووصول إلى توازن خبائي يفرض على كل سلطة أن تعين موقعها 
وتحترم موقع السلطات الأخرى وصلاحياتها. وهذا التوازن النهائي؛ أو المستقر نسبياً 
تقف في وجهه قوى ارتبط تكونهاء في حجمها المفرط. بظروف وسياق دولي وإقليمي 
وتاريخي بدأ بالكاد يتغير نحو الأفضل. . وهي قوى من شأن التوازن المشوّه الذي 
تفرضه أن يعيق كل حركة تطور اجتماعي واقتصاديء ويسد بالتالي كل منفذ ممكن 
للخروج من هذا الوضع . 


والواقع أن موضوع أزمة علاقات السلطة الاجتماعية والمانية لما يطرح بتاتاً بعد 
ف 


في بلادناء لأن أزمة السلطة تعني أولاً أزمة السلطة السياسية التي هي ذات المسؤولية 
الأولى في إعادة تنظيم السلطات الاجتماعية والصلاحيات» ولهذه السلطة السياسية 
المصلحة الأولى في أن يبقى المجتمع دون مستندات وتوازنات حتى تبقى هي مركز 
التوازن الوحيد فيهء ويبقى لديها مركز تجميع كل السلطات الأخرى» وإمكانات 
التلاعب عليها وبها من أجل حفظ توازنها الخاص. ولذلك ليس من قبيل الصدفة أن 
يؤدي هذا الوضع إلى جعل اعتماد المجتمع على الدولة نوعاً من المرض الحقيقي؛ حتى 
ليكاد الوالد يطلب من الدولة التدخل لحل صراعاته مع أعضاء ء أسرته. فمع انخلاع 
الأفراد عن السلطات الوسيطة المنظمة يصبح الطلب على الدولة قوياًء إن لم نقل لا 
نبائياً. إن المجتمع من دون الدولة أصبح عاجزاً كل العجز عن القيام بأي شيء؛ نعني 
عن القيام بأي مبادرة . 

وما يزيد في تعقيد المشكلة هو أن المجتمع نفسه ما زال في مرحلة صدمة 
وتحول سريعء وأنه لم يجد بعدء لا على صعيد التزايد السكاني ولا على الصعيد 
الاقتصاديء. ولا على صعيد تبلور القوى الذاتية والمؤسسات الكبرى» أي استقرار 
نهائي . إنه جتمع اولي الدائم . باحتمان ليبن الاقتتال نتيجة اللعصيت 1 نتيجة 
الإيمان القوي القديم أو الحديث بأفكار مغلقة أو عدوانية؛ انه التعبير عن أزمة النظام 
الاجتماعى الذي نعيش فيه وانحطاطه؛, والانسداد والانحباس الذي وصلنا إليه عل 
جميع المستويات. وإن نشوء المذهبيات المغلقة والمنطوية على نفسها ليس هو نفسه إلا 
تعبيراً عن الحاجة إلى أدوات ايديولوجية تساعد على التعبئة النفسية والتفريق الواضح 

بين القوى وتكوين المعسكرات أو اعبرم الى الادغتى.عنها حرص الحرب» بمعنى 

اعت البسيت المذاهب الأصولية أو الأفكار العلمانية هي التي تقود إلى الحرب» ولكن 
الحرب» التي ينبغي البحث عن أسبابها العميقة في مكان آخرء أي في هذا الانسداد 
الاجتماعى 0 وأزمة علاقات السلطة والصلاحية العامة كما قلناء والذي هو 
قمزة خيارات: سياسية وجقرا - امقرائيجية واقتصادية عامة؛: أقول ليت عذه الذاهت 
هي الدافعة إلى الحرب» وإنما الحرب هي التي تدفع إلى نشوء المذهبية العدائية أو 
تحويل الانخراط العقائدي. مهما كان نوعه. إلى تعصب والغلاق. فهذا الفكر 
المتعصب ليس هو نفسه إلا تجسيداً لهذا التوتر وأداة تخلقها الحاجة إلى الاقتتال. 

ومع ذلك» فإن هذه المذهبيات ليست عاطلة كلياً أو سلبية في حثها على 
الحرب» وإلا لما كانت التوصية عليها ولما كانت الحاجة إليها. إن هدفها هو بلورة جو 
التوتر هذا وتزويده بوعي داخلي بذاته؛ ومن ثم تثبيته» وجعله فاعلاً من أجل خلق 
إمكانية إعادة إنتاجه كمناخ ضروري لاستمرار الحرب. والحرب الفكرية ليست البديل 
للحرب العملية ولكنها التحضير النفسي والنظري لهاء أو تبريرها في 0 
والمقتولين» حين تأتي اللحظة التي يصرخ الجميع فيها: لم يعد من الممكن الحياة في 
هذه الظروف ولا يد من الحسم. لكن هل نحن مدانود فعلاً بالحرب الداخلية» أم 3 

١ 


من الممكن» عن طريق إعادة توجيه الجهد النظري والاجتهاد؛ أن نعيد توظيف العقل 
وتثميره في خلق شروط سياسية وجغرا ‏ سياسية» أفضل للخروج من الأزق التاريخي 
الذي وضعنا أنفسنا فيه؟ باختصار هل من الممكن تغيير شروط حياتنا الاجتماعية 
الاقتصادية والسياسية أم لا؟ وما هي وسائل هذا التغيير؟ 


فإذا قلنا إن ليس هناك إمكانية لإيجاد أي تغيير حقيقي» وأن الظروف العاللمية أو 
الداخلية أو المادية أو المعنوية صعبة» فمن الطبيعي في هذه الحالة أن يشتد الصراع 
نتيجة تدهور الأوضاعء وأن 00 المخارف المتبادلة بين يعض النخب وبعضها 
الآخرء والقوى الاجتماعية التي : تصطف وراءها. ٠‏ وفي هذه الحالة لن يكون من 
الصعب تغيير أو تعديل مواقفنا وتصوراتنا عن الإسلام فقطء وإنما سيكون الطلب 
على التشدد والتعصب في موقفنا مع الإسلام أو ضده أكثر من أي حقبة أخرى. 


في اعتقادي أن التغيير تمكن جداً. ونحن كمثقفين تقع علينا بالدرجة الأولى 
مهمة إيضاح الأسباب الحقيقية وطرح الحلول التي تساعدنا على النجاح في معركة 
إعادة تاسيس السلطة الاجتماعية» والخروج من الوضع الذي يعتقد فيه كل فرد أنه 
يستطيع أن يفعل كل شيء؛ وفي النهاية ليس هناك من يفعل شيئاً إلا التشويش 
ب تغيير الشروط النفسية التي يعيش فيها المجتمع والفرد» وتحريره من عقّد الخنوف 
والشك. وإخراجه من الشرك و «الشربكات» التي وُضع فيها حتى يتخبط إلى ما لا 
نباية . لكن هذا يستدعي أيضاً حل عقدة التعصب والانحباس الفكري والعقائدي التي 
تشكل بؤرة إنضاج ومن ثم تفجير النزاع. أو إذا شئنا فتيله . ويعني الانحباس الفكري 
انعدام إمكانية التبادل والتداول النفسي والرمزي والمادي بين الفئات والنخب 
الاجتماعية» والتقوقع على مفاهيم وقيم خاصة» ورعاية الروح العصبوية. كما كانت 
الحال عند القبائل التاهلية . 


إن الاستراتيجية الفعالة لاستدراك الحرب الفكرية والدينية وقطع الطريق على 
الفتنة» تستدعي بلورة سياسة تساهم في تفكك التحالفات المعقدة التي يقوم عليها. 
وح منهاء ويخدمهاء التعصب أو العصبوية. ولكن أدوات هذه السياسة ليست في 
أيديناء وإنما هي في الجرء ء الأكبر منها في أيدي النخبة التي تجعل من هذا التعصب 
فرصتها التاريخية للبقاء في السلطة» وتصليب عودهاء على قاعدة تعميق الشروخ 
والمصادمات الاجتماعية والشعبية. ومع ذلك فإن لدى المثقفين» إذا أرادوا أن يلعبوا 
دورهم ويتحملوا مسؤولياتهم الاجتماعيةء قدرة كبيرة على التأثير في الواقع وإعادة 
رتيب الأوضاع الفكرية والايديولوجية في المجتمع . 

لكن في جميع الأحوال. لا نستطيع أن نخرج من امأزق إذا بقيت إشكاليتنا 
الرئيسية» فيما يتعلق بالدين» مستمدة من رؤية كل من الأطراف المتنازعة لنفسهاء أو 
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مشاركتها مبالغاتها وتطرفها. 


00 0 0 بهذا مكنا من الناحية العملية ولا مفيداً من 
الناحية الاجتماعية والتاريخية. إن ما نطمح إليه هو العكس تماماًء أن تحول الحرب 
ومنطق الحرب الاتهامي والتجزيئي والقنصيء إلى جدل حقيقيء أي إلى حوار حول 
الحضاري. إن نفسية الحرب الراهنة هي التي تخنق المناقشة وتمنع الجدال وتضيق دائرة 
المعقول والمفهوم. بما تنشره من جو الإرهاب الفكري والمنوف» وما تدفع إليه من 
اتويات ادر الخعرقة الات اليومية والضراع» ا معرفي 
تدفع به ا عن اذاه ننه كلياً بل تحوله إلى أداة تعبئة شعاراتية» لت أداة 
وا الحقيقة . وهو يعني آخيرا د وضع على قاعدته الصحيحة ؛ نعني قاعدة المناقشة 


أسس متكاملة روحية عافن في الوقت نفسه. 


سادساً: تجديد رؤيتنا للإسلام 


في هذا المجال هناك مجموعة من الملاحظات لا بد من الأخذ بها لتمهيد التربة 
في انهاه تحقيق شروط هذا الحدل البتّاء وتحوله إلى تعايش مخصب ومثمر يستفيد منه 
الإسلام وتستقيد منه الحداثة . 


أ- ينبغي الإدراك أن عدم التوافق وأن الصدام لا ينبعان من وجود منظومتين أو 
متطنين ععلفين: فعلى الصعيد العقدي والرمزي ليس هناك إلا منطق واحد لدى 
المجتمعات وفي كل زمان ومكان. وهو منطق التداعي والربط التعسفي والاعتباطي 
وإعادة توظيف العلامات والرموز والمفاهيم والصور وإعطائها المعاني الجديدة. ويكفي 

من أجل ذلك القيام بإعادة تفسير المنظومتين كما فعل العرب والمسلمون أنفسهم حتى 
له وكما سوف يفعلون في المستقبل» إذ ليس هناك أي حل تاريخي آخرء وليس 
هناك أي إمكانية كى تغير أمة أو جماعة كلياً منظومة قيمها وتتبنى عنظومة أخرى. 
وحتى الإسلام لم يفعل ذلك. وإنما عمل إلى حد كبير من خلال إعادة توظيف 
المعطيات الثقافية العربية وتوجيهها في اتجاهات جديدة ارتبطت هي نفسها بتغيير المجال 
الجغرافي والسياسي تغييراً كاملاً حتى أمكن لها النجاح والانتصار. والأزمة التي 
يعرفها العرب مع الإسلام اليوم ليست جديدة وإنما هي حلقة من الحلقات الطويلة 
على طريق إعادة التفكير وتجديد المفاهيم والقيم والمعاني » أي وضع الإسلام والمنظومة 
القيمية الإسلامية في العصر والتطبيق العصري. وإذا كان الصراع قد تفجر في هذه 

ل 


الحقبة التي نعيش فلآن تأخراً قد حصل ف في العمل الفكري الضروري من أجل تجديد 
الأفكار وتنظيم القيم الوافدة والسيطرة عقي أي إخضاعها لمنطق الثقافة المحلية 
وآلياتبا ووضعها في سياق رؤيتها العامة وغاياتها. والسبب الرئيسي في هذا التأخر هو 
إلغاء حرية التعبير والتفكير والنشاط السياسى. 
- إن الموقف" الجماعى والاجتناغى :. وبالعمق السياسى أيضاء من الدين.: لا 

يمكن أن يتحدد بالنظر إلى حادث عارض أو موقف جزئي أو حركة سياسية أو موقف 
نلسفى أو فرضية نظرية. ولا بد من أن ندرك أننا لا نستطيع الخروج من الأزق إذا ما 
بقيت إشكاليتنا الرئيسية فيما يتعلق بالدين مرتبطة وقائمة على أفكار مبتسرة سريعة 
حول الدين أو الدولة أو التعصب أو عدم التعصبء وإذا ما استمرت مرتبطة بدوافع 
وقتية سياسية أو غير سياسية» تكتيكية» أو إذا ما بقيت قائمة على المخاوف وعلى 
ونحن يه هذه لهال الكبرى؛ من 6 تعجاوز إدكاينا البعتراء وما ميات 
كذلك» إذا أردنا أن نقدم حلاً حقيقياً واجتماعياً المسألة اميه حرق ذا 
الطرازء من أن نطرح المشكلة في كليتها وكامل أبعادهاء وأن نسعى إلى الخروج منها 
بموقف موحد ومنطقي ومنسجم » يساعدنا على تكون الإجماع الوطني الذي نحتاج إليه 

من أجل استيعاب الحضارة وتحقيق النقلة النوعية في السياسة والثقافة والاقتصاد معاً. 
وفي هذه الحالة ليس هناك مهرب من طرح الأسئلة التالية ومحاولة الإجابة عنها كي 
يكون الموقف من الدين موقفاً مسؤولاً وفي نظري منتجاً: 

هل ما زال هناك مكان وضرورة للدين في المجتمعات المعاصرة» وهل ما زال 
للوسلام في المجتمع العربي المعاصر مثل هذا الدور. وما هي طبيعته وما هو حتواه؟ 

وو لام لدوره ُ في المجتمع المعاصر التجديد والإصلاح 

الديني» وهل ينبغي أن ن يكون هذا الإصلاح من نمط الإصلاح البروتستانتي الذي 
عرفته المسيحية في القرن الخامس عشر» أو هل ما زال مثل هذا النمط معقولا وكافياً؟ 

- هل يقبل الإسلام التجديد أم أنه مثلما يعتقد البعض المتأثر ببعض الآراء 
الغربية من الأديان التي لا تقبل التجديد لأنباء كما كان يقال؛ لا تميز بين الدين 
والدنياء وبين الزمني والروحي؟ 

ل سي وإلا ماذا ينبغي علينا أن نفعله 

- ما هي المكانة أو الموقع الذي يقدمه أو يتبغي أن يحتفظ به المجتمع للدين في 
النظام الاجتماعي الراهن أو المقبل» وفي نظام المدنية والحضارة بشكل عام؟ 

و1 


- من الذي يستطيع» أو ينبغي أن يقوم بالتجديد الديني أو يساهم فيهء وما هو 
منهج هذا التجديد واستراتيجيته؟ 

- ما هي طبيعة المؤسسة الدينية. أي التنظيم الخاص الذي يمكن الدين من القيام 
بمهامه ويسمح له بتحقيق الأهداف المسندة إليه والآمال المعقودة عليه؟ 


ب مي إمكانات ووسائل 0 وما هي لتر التي ينبغي على 
ا أو تعيير كن اندو والوظيفة وامكانة 0 وعلى مانا و يستند هذا 
التجديد؟ 


ما هر موقع الدولة؛ وموقع المجتمع؛ وموقع المثقفين وموقع رجال الدين 
الحاليين في هذا التجديد وفي السير به إلى الأمام؟ 

ج - إن الأعاية عن عله الأسئلة الكبرى وتحقيق المصالحة يقتضيان تجديد منهج 
النظر العام إلى المجتمع والدين والحضارة والتاريخ معاً. فلم يعد يكفي في نظرنا أن 
نطالب» كما كنا نردد دائماً عندما كان ا هو الوعاء الأساسي للفكر العربي» 
بتجديد رؤيتنا إلى الإسلام. وإنما أصبح من الضروري أيضاًء وربما من أجل تجديد 
هذه الرؤية ذاتهاء تجديد رؤيتنا للمفاهيم التي كنا نعتبرهاء بسذاجة». مفاهيم جاهزة 
وناجزة ومشغولة؛ ولا تحتاج منا إلى إعادة مناقشة أو تحديد بل تجديدء نعني مفاهيم 
العلم والعقل والعلماتية والقومية والحداثة والحضارة والتطور وغيرها من المفاهيم التي 
تكاد تحكم تفكيرنا جميعاً أكثر من الدين في هذه الحقبة. 

إن النظر الصحيح إلى الإسلام نفسه لم يعد ممكناء بما في ذلك لدى الإسلاميين 
أنفسهم» على عكس ما يعتقدونء من دون مراجعة هذه المفاهيم وإعادة تركيبها من 
أفق الأهداف والقيم التي نريد أن تحكم مجتمعنا المقبل. وليس من الصعب أن نعاين 
كيف أن الإسلاميين في صراعهم ضد خصومهم يستخدمون المفاهيم نفسها ويعطوتها 
المعاني نفسهاء وكيف أن التحديثيين في مواجهتهم للفكر الإسلامي يستخدمون أيضا 
مفاهيمه. وفي الواقع لا يستخدم كل منهم إلا رؤية الواحد لنفسه في السياق السجالي 
الراهن» وهى رؤية شديدة الانحياز والتعصب . فالعلمانية مثلا تتحول من نطاق 
التميير يق المحرفة والسلطة الديتتن والمعرفة والتلطة العقلفة» لتتسول: سواء عدد 
العلمانيين أنفسهم أو عند خصومهم إلى ما يقارب نزعة العداء للدين وإزالته من 
المجتمع . إن ما يحصل هنا ليس في الحقيقة إلا إعادة تركيب معنى المفهوم رركن 
أفق وفي سياق خدمة السجال والحرب الدينية القائمة. والعلمانية التي جاءت كأداة 
لتجاوز النزاع بين الدين والسياسة وحل الخلاف بينهما تتحول هي نفسها في هذا 
السياق إلى باعث على النزاع ووسيلة لتعميق الخلط بين الدين أو العقيدة عموماً 
والسياسة . 


يفن 


د من هنا ضرورة ما ينبغي تسميتهء بحقء تجاوز وثنية المفهوم. إن جميع 
المفاهيم ليست إلا اصطلاحات نظرية تصاغ لخدمة العمل النظري وبلورة الأفكار 
وتنظيمها. وتتغير مضامين هذه المفاهيم بحسب السياق التاريخي والنظري والاجتماعي 
التي تستخدم فيهء وتتغير معانيها ومضامينها أيضاً مع الزمن وتغير التجرية البشرية. 


العقلي والمعرفي أو عندما يتجاوزها الزمن والتجربة الإنسانية. فليس من المؤكد أن 
جميع الناس وفي كل الأوقات يعطون لمفهوم العلمانية مثلاً امعان والمحتويات 
نفسها"”“؛ بل ليس من الضروريء حتى لو تم ذلك» أن يصلح هذا المفهوم لضبط 
وتنظيم التجربة السياسية والروحية في جميع الأزمان والأماكن. أو أن يتحول إلى 
قاعدة كونية للتعامل بين سلطات اجتماعية هى نفسها متبدلة ومعرضة للتطور. كما 
تشهد ذلك الوم فبما تقوم به الكييسة في "أنزيكا اللاتية أو في اللذان الاشتراهية: 
إن ما هو أساسي هو إيجاد الشروط الملائمة والمقبولة من الجميع أو الأغلبية الاجتماعية 
للتوصل إلى تنظيم مستقر للعلاقة بين مختلف السلطات» بما فيها اليوم في مجتمعاتنا 
السلطة العسكرية التي تلعب دوراً لم تعرفه المجتمعات الليبرالية السابقة» ولم تتخذ 
بشأنه التدابير المطلوبة» ولم يظهر إذاً أو ينعكس في النظرية. وينبغي رؤية ذلك كله 
من وجهة نظر وفي ضوء المشاكل الخاصة المطروحة والإمكانات المتوافرة والقوى 
القائمة. والقصد. لسن النموذج هو المطلوب تحقيقه وإنما الوظيفة» وما ينجج في 
تنظيم تجربة اجتماعية في حقبة أو مجتمع ماء لا ينجح بالضرورة في غيرهماء ولا يفيد 
التقليد ولا الاقتداء شيئأ في التاريخ. إن العبقرية التاريخية للمجتمعات البشرية كامنة 
بالضبط في قدراتها اللامتناهية» وقدرات نظمها الثقافية والسياسية؛ على إنتاج حلول 
جديدة وغير مطروقة. 


ه ‏ الملاحظة الخامسة هي أن المجتمعات؛. على الرغم من أنها تعيش دائماً في 
تاريخ عالمي واحدء فإنها لاا تتبع أو تخضع للتاريخية نفسهاء بل إن لها وقعها ووتيرة 
حركتها الخاصة التي قد تقترب من الوتيرة العامة أو تبتعد عنها. ولكنها كالأفراد لا 


(5) مقابلة مع جلال أمين ورقعت السعيدء في: فكرء العدد : (كانون الأول/ ديسمير »)١9885‏ 
حيث سئل أمين عما إذا كانت علمانية عبد الناصر والوفد تحتاج إلى مراجعة. فأجاب: «لا أعتقد أن 
علمانية الوفد وعبد الناصر تحتاج إلى مراجعة أساسية» مؤكداً أن مواقفهما كانت علمانية بكل معنى الكلمة 
حتى ولو أنهماء لأسباب تكتيكية؛ اضطرا أحياناً لمجاراة الرأي العام في بعض الأمور الجزئية. أما السعيد 
فقد أجاب قائلاً: «لم يكن في رأيي ‏ حزب الوفد علمانياً بالكامل» أو بالمعنى الدقيق». ورأى أن لديه 
بعض أوجه من العلمانية» والهدف هو أن نقول مع السعيد: «انه يمكن تعريف العلمانية بأكثر من تعريفء 
وليس ذلك عيباً» فالكيمياء تختلف عن الفكر السياسيء الكلمات في الكيمياء تمتلك تحليلاً ثابتآء وربما 
أبدياء ومن ثم تمتلك أيضاً تعريفاً ثابتاً: وريما أبدياً. أما ني السياسة فالكلمات تتحلى دائماً بلمسات 
الواقعء وتكتسي بصفات متعلقة بالزمان والمكان فتكتسب مذاقاً تلفا» . 
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تسير بالضرورة بالسرعة ذاتها. وعلى المسؤولين عنها أن يحترموا هذه التاريخية إذا ما 
أرادوا أن يتقلدوا مواقع قيادية فيها ويتحملوا مسؤوليات توجيه حركتهاء فإذا لم 
يدركوا ذلك ربما اضطرواء دون نية سيئة بالضرورة:. إلى الجور عليها وزجها في 
صراعات كان من الممكن لها أن تتجنب الوقوع فيها. إن الدين الذي لم يعد يلعب 
دورا كبيرا في البلاد والمجتمعات الصناعية مثلا ما زال يشكل المقَوّم الرئيسي لعلاقة 
التضامن والتواصل والتفاهم بالنسبة إلى العديد من مجتمعات العالم الثالث» ونعني يما 
في ذلك الأديان الإحيائية ذاتها على الرغم مما فقدت من قوة وفاعلية» أما بالنسبة إلى 
الأديان الكبرى فمن المؤكد أنها ما زالت» بالنسبة إلى الغالبية العظمى من الشعوب 
النامية» أكبر آلة تهذيب جماعي وتمدين وبناءً للحم الوطنية والاجتماعية. وفي الكثير 
من الحالات» وعلى الرغم من الخلافات التي يمكن للدين أن يخلقها أو يدفع إليهاء 
وهي كما قلنا خلافات اجتماعية تنعكس على الدين» فإن زوال الدين يعني زوال الأم 
الثقافية المرضعة نفسها وترك المجتمع» ولا أقول بالضرورة النخبة المغريةة دون أي 
مرجعية ثقافية؛ أي دون أي أداة للتواصل والتعارف والتماهي وتبادل العواطف 
والتقديرات المادية والروحية. 


الملاحظة السادسة هي أن نظام المجتمع. » على عكس ما تقوله الفلسفة 
22 الملبسطة أكثر في بلادنا» ليس من النظم التي تخضع لقوانين فيزيائية . 
نظرية التطور التاريخي الأحادي الخط: من اللاهوتية إلى العلموية مبسط جداًء 9 
يعكس أبداً تعدد أبعاد الحقيقة الاجتماعية والإنسانية: وتنوع حاجات الهيئة الاجتماعية 
الخيالية والرمزية والمادية والروحية والفنية والعلمية معاً. إن خفض قيم الإنسانية إلى 
قيم العلم وحدهء قد حاولته النظم الشمولية» فوصلت إلى نظام من البربرية الحديثة 
9 القائم على قتل الروح والفرد والإنسان معاً. وم يؤد إلغاء الدين والقيم 
الميتافيزيقية في الدول الاشتراكية إلى تحرر الإنسان كما كان يعتقد البعض» ول إلى 
تزايد قدراته العقلية والعلمية» بعد أن تحرر من سيطرة ة القوى الغيبية أو الخرافية كما 
كان يقال. وزال عنه الخوف أو الرهبة من القوة الإلهية؛ وإنما قاد على العكس إلى 
قتل الروح والخيال والحضارة؛ وحول النظام السياسي إلى معسكر اعتقال كبير للجسم 
والروح معاً. إن حرية الإنسان لا تنفصل عن كرامته وحرية خياله وانطلاق قواه 
الروحية والنفسية والعقلية الي يبني عليها رمزيا ومادياً تداعياته وعلافات تضامنه 
وإحسانه وتعاطفه وكرمه الأعمق. 


ز ‏ من المؤكد أن الصراع والجدال الراهن ينطوي على رهانات كبرى تتعلق في 

الوقت نفسه بتغيير نظرتنا إلى الإسلامء أي بإعادة موضعته في المجتمع العربي» كما 

تتعلق بتغيير معانيه ومضامينه وإعادة تفسيره وترتيب القيم والمبادىء التي تشكل حقيقته 

الكبرى؛ لكن هذا كله لن يمكن تحقيقه إلا إذا اعترف منذ البداية للإسلام بدوره 

ومكانته وفائدته» وأمكن له أن يطمئن إلى وجوده وإلى نفسه في أرض العرب. إن من 
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غير المعقول توقع تجدد منظومة عقلية أو عقائدية لا يستفاد منها أو لا يعرف الئاس ما 
الذي سيفعلونه بها. إن التجدد والتجديد مرتبط بالتوظيف الاجتماعي للدين. وليس 
التجديد إل تحديد 'الأهداف. الحديدة ولق 'الإمكانات: الخديدة»: أو بالأحرئ تفجير 
هذه الإمكانات فى المنظومة العقائدية على حساب. أو إضافة:ء إلى إمكانات أخرى 
موجودة أو قائمة. 


ولا بد من التذكير هنا أيضاً أن التجديد لا يقوم به الإسلام نفسه لأن الإسلام 
جملة من العقائد الثابتة» ولا تقوم به العلمانية نفسهاء لأنما بالمثل قيمة ومثل جامدة» 
ولكن الذي يقوم بهذا وذاك» أو ينبغي أن يقوم بهماء هو الإنسان والعقل المفكر. 
فليس تجديدهما قائما وناجزا فيهماء ولا هو مرتبط فقط بالمنادين بهما حتى لو كان 
هؤلاء من العلماء وأصحاب المعرفة. إن الجميع مسؤول عن تطوير ما يعتبره ضروري 
للمجتمع ككل وليس لهذه الفئة أو تلك. 

ح - وفيما يتعلق بتجديد الإسلام»؛ لا بد من القول 1 
والنصوص والإيحاءات التي يتكون منها كل دين؛ كما تتكون منها كل عقيدة» لا 
يعاني بحد ذاته» وفي ذاتهء أي مشكلة؛ فهو ما زال قائماً في نصوصه ومبادئه وقيمه 
ورسالته كما كان منذ نزوله؛ لم يطرأ عليه ولا يمكن أن يطرأ عليه أي تبديل» ولا 
يمكن هو نفسه أن يطرح على نفسه أي سؤال أو إشكال» لا الآن ولا في المستقبل. 
إن الذي يعاني مشكلة أو يعيش مشكلة هو المجتمع الإسلامي. 0 
تمودجا أو صورة لهذا المجتمعء أو على الأقل امتداداً تاريخياً وجغرافياً وثقافياً له. 
م ا ا 
تعاملنا نحن مع الإسلام» بل إن المشكلة يمكن تحديدها بشكل أكبر والقول إنها ليست 
تماماً في تعاملنا مع الإسلام وإنما بالدرجة الأساسية تعاملنا كمجتمع؛ أي كنظام 
اجتماعي » معهء ومن ثم في ما بينناء الأمر الذي لا ينطيق بالضرورة على تعاملنا معه 
كأفراد» أو على صحة وصدق إيمان الكثير مناء وانسجامهم الكامل مع المبادىء 
الكبرى التي يجسدها. 


- وفي نظري أن هذا التمييز ضروري» ليس لأنه يضع المسألة منف البداية في 
مكانها 00 والصحيح. ولكن أكثر من ذلك لأنه يضعها في المكان الوحيد الذي 
يمكن لها أن تجد فيه الحل. ذلك أنه حتى عندما نتحدث عن حمود «الإسلام» أو عدم 
مسايرته للعصرء والمقصود هنا طبعاً الفكر الإسلامي» فنحن إنما نعترف في الواقع 
بقصورنا عن تجديد الإسلام. وفي هذه الحالة» فإن السؤال الذي يطرح نفسه ليس من 
النوع المضلل فعلاً والقائم على التهرب من المسؤولية من مثل: لاذا لم يتطور الإسلام 
أو يتجدد ويماش العصرء وإنما على العكس» لاذا لم نستطع نحن المسلمين أو المنتمين 
إلى المجتمعات الإسلامية أن ننجح بتجديد الفكر الإسلامي وبث الحياة والحركة في 
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رؤيتنا وفهمنا للإسلام» ولا نريد من ذلك أن ننفي أن هناك منطقاً متميزاً وأصيلاً 
للإسلام كدين يجعله يفترض أو يفرض نوعاً من القواعد المحددة في التجديد والتغيير 
والتطور الفكري» إذ من دون مثل هذه القواعد تفقد العقيدة. أي عقيدة» استقلالها 
وتميزها ووجودها نفسه ) أو تفقد سبب وجودها. 


إننا نعتقد إذاً أن التركيز على العوامل التى منعت التجديد هو الأساسء لأن 
تغيبرها يتعلق بناء ولأن الإنسان فرداً ومجتمعاًء بما هو كائن حي ومتجدد؛ هو وحده 
الذي يستطيع؛ على عكس العقائد والمبادىء والمثل والأفكار المجردة والثابتة» أن يقوم 
بالتجديدء بما فى ذلك تجديد هذه المبادىء؛ أي إعادة تسليط الضوء عليها وإعادة 
تفسيرها وتوظيفهاء بينما هي لا تستطيع أن تتجدد من تلقاء نفسهاء ونحن نؤمن أن 
صلاح الدين للحياة أو عدمه يتوقف على نوعية هذا الدين وأن هذه النوعية مرتبطة 
هي نفسها بما نصئعه نحن بالدين» أي بكيفية رؤيتنا له وتعاملنا معه» من حيث 
التجديد والاهتمام أو التفريط والإهمال. وهنا ليس لنا ملاذ إلا في الوعي النقدي 
وفي النقد الذاتي المتواصل» أي في الواقع في الاعتماد على قوة البصيرة والصدق” . 

حرفي هذا الميدان لا يمكن لعداء الإسلام أن يحل المشاكل التي يطرحها 
علينا الإسلام والدين عامة» تماماً كما أن العداء للجديد أو الحديث أو المعطى غير 
الإسلامي وغير العربي لا يفيد ولا يساعد على حل المشاكل التي يطرحها علينا 
انخراطنا فى العصر واستيعابنا لوسائل قوته الحضارية» فبقدر ما أن الاختلاف رحمة» 
لأنه يساعد على طرح المشكلات وتعميق النظر فيها وبالتالي تقريب إمكانية إيجاد الحلول 
لهاء يساهم العداء والموقف القائم على التعبئة العاطفية والسياسية على قتل ملكة 
التفكير وإلغاء الوعي والنظر الحر والسليم في الميادين الثقافية . 

إن الهدف ينبغي إذاً أن يكون تجاوز الموقف الذي يدفع إلى تحويل الجدال من 
حول الإسلام وداخله إلى معركة اختيار بين نمطين اجتماعيين شاملين ومتعارضين» 
أي إلى تصادم دائم بين حاجات المجتمع الروحية وحاجاته المادية» والتجاوز لهذا 


(5) حول تطور النقد الذاتي والمراجعة النظرية في الأوساط الإسلامية» انظر: حسن التلء عصام 
العطارء الزعامة المميزة (عمان: [د. ن.]. *98١)؛‏ عبد الحليم أبو شقة؛ «حول أزمة الخلق المسلم 
المعاصر: نحو وعي إسلاميء» رالي (أمريكا): العدد ٠‏ (19487)؛ خالص جلبي» في النقد الذاتي: ضرورة 
النقد الذاتي للحركة الإسلامية (بيروت: مؤسسة الرسالة. 984١)؛‏ يوسف القرضاويء الصحوة الإسلامية 
بين الم والتطرف (الدوحة: رئاسة المحاكم الشرعية والشؤون الديئية.» 9814١)؛‏ راشد الغنوشيء 
«حقائق حول حركة الاتجاه الإسلامي»» المجتمع (الكويت)» :»)١981(‏ ومصطفى محمد الطحانء الفكر 
الحركى بين الأصالة والانحراف (الكويت: دار الوثائق» .)١944‏ أما بالنسبة إلى نقد الحركات الأصولية 
التطرافة + فانظر: وجيه كوثراني» «المشروع التعبوي في مواجهة الاستعمار الحديث»» ورقة قدّمت إلى: ندوة 
الدين والتدافع الحضاري؛ مالطاء 1988. 
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الموقف يعني التوصل إلى التسوية التي تجعل التعاون بين الإسلام وبين التفكير التاريخي 
وسيلة لبناء الذات والشخصية العربية بدل أن يكون وسيلة لتدميرها. فمهما كانت 
اعتقاداتنا المذهبية والفلسفية» ينبغي إدراك أن المجتمع العربي لن يستطيعء على الأقل 
في المدى المنظورء وفي اعتقادي واللامنظور. أن ينلجح ببناء نفسه وتحقيق استقراره 
النفسي والثقافي ضد الإسلام أو خارج الإسلام أو حتى من دون الإسلام. وبالمثل» 
فإنه من غير الممكن والمتوقم له أن يقوم ببذه المهمة دون أن ينفتح على العام ويتعلم 
منه ويأخذْ منه كل ما هو جديدء أي من غير المتوقع أن يكتفي لبناء نفسه يما ورثناه 
من علوم عربية أطلقنا عليها اسم علوم إسلاميةء» وأن يترك بالتالي» كل ما أنجزته 
البشرية في العصور الحديئة من مكتسبات تقنية أو مادية أو نظرية أو اجتماعية أو 
فكرية. بل إن ذلك لو حصل فإنه لن يساهم أبداً» كما يمكن للبعض أن يعتقدء في 
تدعيم الإسلامء لا كدين ولا كحضارة؛ وإنما سوف يقوده على العكس إلى التراجع 
والتقهقر مع المجتمع المتقهقر. وإذا كان الفكر الإسلامي يردد أن الإسلام دين ودنياء 
فإن ذلك لا يعني» إذا عنى شيئاً. إلا أن الإسلام» باهتمامه بأمور الأرض» يظل 
دائماً مفتوحاً ومنفتحاً على ما يبدعه أبناء الأرض » وما تتفتق عنه قريحة سكانها 
وشعوبها. وهو لا يستطيع أن ينفي تطور الدنيا ويلغي تطور نظرته لشؤونها دون أن 
يفرض على المجتمع نموذجاً ثابتاً للدنياء أي أن يحول الدنيا المتغيرة إلى دين لا يتغير 
ولا يتيدل. وهذا يقوة إلى تفى :جره .عن بحقيفتة العميعة ويتناقض مع ادعاء البعض 
برغبتهم في جعله إطاراً صالحاً ليس لتحقيق حاجات العبادة والدين فقطء وإنما 
لتقديم الخاميم والأدوات التي تساعد الناس في كل عصر على أخذ نصيبهم من الدنيا 
ومتابعة شؤونها وفهمها والتحكم بهاء أي تجعل منه ديناً اجتماعياً أيضاً. لقد كانت 
قوة الإسلام في الماضي نابعة من قدرته الاستثنائية على أن يتأقلم مع الظروف المتغيرة 
وأن يتماشى مع التاريخ وينفتح بالمرونة الهائلة على كل أنواع التبادل والمبادلات 
والتواصل الإنساني الفكري والروحي» أي على رفض الانغلاق والتقوقع والانكفاء على 
الذات» وكان لهذا السبب بامتياز دين الفتح الروحي والجغرافي والتاريخي . باختصار 
ا ا ل ل 0 
تقدمه الدنياء أي الزمن والتاريخ والجماعات والعقول البشرية» من إنجازات جديدة 
وإبداعات»ء ولسوء الحظ فهمت هذه الشمولية للدين والدنيا على أمها نفي للتاريخ بدل 
أن تفهم على أنها استعداد دائم لنقل التجدد والتعامل معه. إِنْ الرسلام بالياحة حل 
الدنياء أي على إبداعات البشر والتاريخ؛ يستطيع أن يكون حاضراً وشاملاء لكنه إذا 
قبل بالانغلاق فلن يكون بإمكانه أن يشارك في حضارة الإنسانية ولا أن يساهم بتقديم 
الحلول المطلوبة للمشكلات ل ا تعرفها مسبقاً لا 
نحن ولا غيرناء وما كان بإمكان إجدادنا من علماء المسلمين تقديم يم الحلول الملائمة 
لها. 
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ك ‏ وأخيراً لا بد من أن ندرك أن الثقافة لا تموتء لا شىء يموت» وإنما كل 
شيء يتحول وإذا لم نحوله في الاتجاه الذي يتفق ومصالح وأهداف مجتمعنا فإنه 
سوف يتحول ويجد من يحوله ويستغله فى غير مصلحتناء وحتى المنظومات الثقافية 
والنظم الفكرية التي لا تتجددء أو لا تنجح بالعثور على من يجددها حتى تتابع مسيرة 
الحياة الظاهرة» وتتعامل معها ويتعامل الناس من خلالهاء فإنها لا تضيعء وإنما 
تتحول نحو الداخل والباطن» فتختزن هناك وتتخمر وتصبح طاقة روحية ملهمة 
خلاقة. وفي هذا المستودع الروحي العميق والسري تتبلور وتتصور العناصر اللاواعية 
التي تصدر عنها الرموز والقيم والمعالم والانطباعات وتتحول إلى أرصدة معنوية ثابتة 
ومبدعة في المرجعية العميقة للثقافة والشعب» إنها تتحول إلى أساس التاريخ الثقافي» 
وجذوته الحية والتعبير المكثف عن روحه. فكل ما يحدث هو أنها تنتقل من دائرة 
تنظيم الخبرة العملية الظاهرة للجماعة إلى دائرة تنظيم الخبرة الشعورية الباطنة» قبل أن 
تتاح لها ظروف ملائمة كي تعود أقوى وأكمل ما كانت عليه» مغتنية بالتجربة الكبرى 
لضياعها الذاي. وفي غياب نظم فعالة واعية كثيراً ما تكون الكلمة الأخيرة بل الأولى 
فى تحديد سلوك الفرد إلى هذه الدائرة الخطيرة اللاواعية وغير المرئية. 


الذيا 


(لقسم الثاني 


الحرحات السياسية الإسلامية 


الفصل (سابع 


الفكر الحركي للتيارات الإسلامية 
(محاولة تقويمية)** 


عبد الله فهد النفي (**) 


تمهيد 

١‏ تمئّل الظاهرة الإسلامية قلقاً مشتركاً للأنظمة السياسية العربية لأسباب 
عديدة سوف نعرض لها في متن هذه الورقة إن شاء الله. ويتفرّع عن هذا القلق 
سلسلة من الإجراءات التعسفية والقمعية سنلاحظ آثارها الجمّة على مضامين الفكر 
الحركي الذي تتبناه التيارات الإسلامية. ومن المهم بالنسبة إلى أي راصد لفكر التيار 
الإسلامي أن يضع جدلية العلاقة مع الأنظمة السياسية العربية دائماً في بؤرة الاعتبار 
لمهم الجذور الاجتماعية واليومية للاجتهادات الانفعالية التي بلورتها حالة الاستضعاف 
والاضطهاد التى عاشتها التيارات الإسلامية وبخاصة فى مراحل التكوين. لقد عجزت 
النظم السياسية العربية والإسلامية في أغلب بلداننا عن إنجاز التنمية المطلوبة أو صيانة 
الاستقلال الوطنى أو تحقيق العدل الاجتماعى أو تعميق الأصالة الحضارية؛ ولهذا 
السبب لم تتمكن من تعزيز مصادر شرعيتها. وبفقدان الشرعية المتيئة للنظم السياسية 
العربية والإسلامية على العمومء وفي غياب الإنجاز التنموي وتبلور كل سمات التبعية 
المتطرفة والتفاوت الطبقي الصارخ بين فئات المجتمع العربي والإسلامي وك كل 
صور المسخ الحضاري (اللغوي والروحي والمناقبي والأدبي) وانتشار وشيوع لانتات 
الاستفزاز اليومي للجماهير المسلمة ‏ لهذه الأسباب مجتمعة وضاغطة بدأت إرهاصات 


(8*) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي؛ السنة 017 العدد 185 (آب/ أغسطس 9194١)غ2‏ 
ص .1551-51١‏ 


(#*) أستاذ العلوم السياسية ‏ جامعة الكويت. 
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١‏ - وبالرغم من فشل النظم السياسية في مجالات التنمية والاستقلال والعدالة 
الاجتماعية» فهى لا تتردد فى توظيف الدين الإسلامى لمباركة حالة التخلف والتبعية 
والتجدئة والنفاوتات والاحعلالات الاجتساغية البارزة غا يشوّه المفنامين الفعلية 
للإسلام. ليس هذا فحسبء بل أصبح التفرّد بالسلطة وانتشار ظاهرة الاستبداد 
والإرهاب والميع 5 أغلب البلدان العربية والإسلامية أمراً نومياً وميا وحتى في 
البلدان التي تحرص على «الشكل الديمقراطي» دون الضفون تلط هيدا زسميا 
بارزاً في محاصرة الظاهرة الإسلامية والقوى الممثلة لها لكي تظل خارج العملية 
السياسية؛ لكى تبقى فى عداد القوى المحجوبة عن الشرعية. هذه الحالة العامة من 
النفي والمحاصرة والمكابرة والإصرار من طرف الأنظمة السياسية العربية والإسلامية 
على توظيف الدين الإسلامي توظيفاً كاريكاتورياً لتعزيز شرعيتهاء مع غياب كل فرص 
التعبير والتغيير البياضين؛ ومع مباشرة الإرهاب والاضطهاد لكل رأي معارضء. هو 
الذي دفع ويدفع بعض بعض التيارات الإسلامية إلى أشكال من العنف والغلو كردّة فعل 
لعنف آلة الدولة والتطرف الدنيوي الذي يظهر على رسمييها. وبعنف بعض التيارات 
الإسلامية» الذي شرحنا آنفاً أسبابه ومسوغاته؛ تلجأ الدولة إلى تجريم الظاهرة 
الإسلامية والقوى الممثلة لها وتوكيل الأجهزة الأمنية لمعالجتها على اعتبار أنها ظاهرة 
(انحرافية ‏ إجرامية) ويدخل بذلك المجتمع السياسي العربي الإسلامي حلقة شريرة لا 
نهاية لها من التقاطب العنيف. 

 "‏ وهناك سلسلة من الأسباب التي تفاقم وضعية التيارات الإسلامية وتمهّد 
لاستمرار اصطدامها بالنظم السياسية العربية والإسلامية. من هذه الأسباب تزايد 
عمليات التغريب والعلمنة في البلدان العربية والإسلامية على كل مستوى: التعليم 
والفكر والقيم والسياسات العامة بما يُظهر «النظام» معاديا للظاهرة الإسلامية 
وجذورها الفكرية والقيمية والحضارية. قد يكون كذلك من الأسباب التى تحرّك حدة 
التيارات الإسلامية عمليات الهجرة الواسعة من الأرياف إلى المدن التى عادة ما ترافق 
التنمية المنسارعة والتحديث الواسع والعشوائي الحاصل في عموم الأقطار العربية 
والإسلامية. ومن الملاحظ أن المان العربية والإسلامية غير قادرة على استيعاب هذه 
الهجرات الواسعة فتتحول إلى أحزمة من الفقر والعوز والبطالة» إذ تتحول عملياً إلى 
حقول مناسبة لعمل التيارات الإسلامية» ويصير «الدين» فى محصلة الأمر ملاذاً آمناً 
ماهير الحعرريين: من فنين الأشاتا آيضا كمف قوض المعارضة قير الأساذية 
(الليبرالية أو اليسارية) وانكفاؤها على ذاتها داخل المدن» وضعف وضمور قاعدتها 
الاجتماعية وعدم فعالية خطاببها السياسي »؛ مما يترك الساحة شبه خالية للتيارات 
الإسلامية لتجنيد كم هائل من المؤازرين والأتضان: طبعاًء تشكل الثورة الإسلامية في 
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إيران عاملاً اقليمياً ودولياً أساسياً فى إنعاش الظاهرة الإسلامية والتيارات الممثلة لهاء 
إذ تحوّلت إيران ‏ بعد الثورة - إلى حضن دافء للتيارات الإسلامية تمدّها بالدعم المادي 
والأدبي الذي تحتاج إليه وانعكست المواقف الإيرانية على علاقات عدد غير قليل من 
التيارات الإسلامية بالأنظمة العربية والإسلامية وباللأخص ة في العراق ومصر 
والسودان. هزيمة ١9517‏ كانت هزيمة للمشروع «القومي العربي» معاد بعيد الناصر 
ونظامه» ولذا فلقد عقب الهزيمة فراغ سياسي كبير كان مقدراً أن تملأه التيارات 
الإسلامية باندفاع منقطع النظير في مطالع السبعينيات. من الممكن كذلك إدراج زيارة 
الرئيس السادات القدس وتنازلاته المهيئة للطرف الإسرائيل وما أعقب ذلك من 
اتفاقيتي كامب ديفيد والشعور بالمرارة التي سببتها عربياً وإسلامياً ضمن الظروف 
والعوافل الف نادت عل شبعد التيارات. الإسلامة وتوليدها سياسياً ووضعها ف 
بؤرة المواجهة مع النظام. ولا يمكن أن نستبعد أثر العائدات النفطية بعد 1410 في 
التيارات الإسلامية في العالم ؛ إذ دأبت السعودية وبلدان الخليج العربية في السبعيئنيات 
- وبنشاط ‏ على دعم المراكز الإسلامية التي تنشط من خلالها |"القارالث الإسلامية. زد 
على ذلك البعد العالمى لظاهرة الإحياء الدينى؛ فمن الملاحظ أن عالمنا يعيش ظاهرة 
اإحناء روحيةا قينا الو لأنات المتحدة«ريعانة وبوق اعقينا عل اديه اسهد 
المكونات الرئيسية في حملاتهما الانتخابية. وبنتعش دور الفاتيكان في افريقيا وآسيا 
وأمريكا اللاتينية. ولا يمكن أن تغفل الأدوار المهمة التي تقوم بها الأحزاب المسيحية 
(الديمقراطية والاشتراكية) في القارة الأوروبية. وإذا تفخصنا الساحة الإسرائيلية 
لاحظنا تنامى ويروز الحركات الدينية مثل (شاس حماة التوراة الشرقيينء واغودات 
إسرائيل - رابطة إسرائيل» والمغدال ‏ الجبهة الدينية القومية» وديغل هاتوراه ‏ علم 
التوراة). وقد تمكنت هذه الأحزاب الدينية في إسرائيل من الحصول على ١8‏ مقعداً 
في انتخابات الكنيست في تشرين الثاني/ نوفمبر . هذه الشبكة من العوامل لا 
شك في أنغبا ساعدت على انتعاش الظاهرة الإسلامية والتيارات الممثلة لها بحيث 
دفعت تلك التيارات إلى بؤرة المواجهة مع «النظام العربي». ولا شك في أن ذلك 
انعكس على الفكر الحركي لتلك التيارات. 


- سيتركز الاغتمام في هذه الدراسة على بعض المحاور التي تشكل - المفترض 
ذلك أسساً مهمة في الفكر الخركي ل تيار ذي أهداف وتصورات سياسية. 
ونستطيع أن تقتصير هذه المحاور بالنقاط الخمس التالية : : مفهوم الخرية ومفهوم الدولة 
وتركيب مؤسسات الدولة على أساس وحدة المفهومين والنموذج التطبيقي الذي 
يسعرشيد. بها العبارء ثم بعض النماذج البرنامجية. وسوف أعالج ما أمكن تطبيق هذه 
المحاور على أربعة تيارات إسلامية متمدّلة بحزب التحريرء والإخوان المسلمين؛ وتنظيم 
الجهاد» وحزب الدعوة. ولقد اخترت هذه التنظيمات لأنها لا تقصر نشاطها في قطر 
واحدء بل يمارس بعضها نشاطأً واسعاً ما بين تواكشوط وجاكارتاء ثم إن لهذه 

يل 


التنظيمات تاريخها السياسى ووثائقها السياسية وتصوراتها وأفكارها العامة ذات 
الدلالات السياسية المرتبطة بأهدافها. 


أولا: حزب التحرير : مشروع الدولة 
١‏ - برغم تركيز الحزب على «الفكر» وإهماله البارز موضوع التربية» لم يظهر في 
وثائق الحزب (كتاب الدوسيه والدستور الإسلامي) اهتماما بموضوع الحرية كمفهوم 
وكمشكل سياسي يتفرع عنه مشكلات عدة في محال الحكم والاجتماع والاقتصاد. 
والحقيقة أن هذا المجال (البحث في الحريات) مهمل ليس فقط في أدبيات حرّب 
التحرير» بل حتى في كل الأحزاب الإسلامية بالرغم من أن جلها ضحية مشكلة 
الحرية في مجتمعنا العربي والإسلامي. ومن يتصفح الدوسيه ليستقرىء الفكر الخحركي 
للحزب (ويخاصة أن الحزب يُلزم أعضاءه بتبتي ما فيه من أفكار» أي ما يعتبره بيانا 
ووثيقة حزبية) لا يلحظ أدنى عناية بموضوع الحرية كمفهوم تتفرع منه العديد من 
المؤوسسات السياسية. ويبدو أن الحزب ‏ وهذا ما يمكن قراءته بوضوح في كتاب 
الدوسيه ‏ قد حدد مهمته فقط في نشر الأفكار دون تطبيقها؛ فتطبيق الأفكار موكول 
إلى الدولة التي يزمع الحزب إقامتهاء وبالطبع ذلك مرهون بنضج «الصراع الفكري» 
الذي يعمل الحيت على اشعفالة بيى النائن” ٠‏ من هنا لا يري الخوات القيام 
بأي عمل من أعمال الدعوة إلى الصلاة أو الصيام أو غير ذلك لأن ذلك بحسب 
الدوسيه ‏ من مهام الدولة الإسلامية التي لم تقم”'2. ومن الغريب أن يطنب الدوسيه 
في التحريم على أعضائه الاعتقاد بعذاب القبر وظهور المسيح الدجال لأن أحاديثها 
- بحسب تعبيره ‏ ظنية الدلالة مع إهمال تام لقضية مهمة كقضية الحرية (التعددية 

السياسية» الأقليات السياسية والدينية» حدود السلطة. .. الخ)”". 


؟ - تتلخص نظرية حزب التحرير في العمل الإسلامي في أن الطريق إلى «دولة 
الإسلام؛ هي بإعادة الثقة ب «أفكار الإسلام»؛ وذلك من ناحيتين: العمل الثقافي 
والعمل السياسي”*؟“. فلا بد أولآً من تثقيف ملايين من الناس تثقيفاً جماعياً بالثقافة 
الإسلامية وتوليد الصراعات الفكرية بينهم على هذا الأساس. ومن المهم أن يبادر 
الحزب في هذه المرحلة إلى تقلّد دوره في الصراع الفكري من حيث التصدر للمناقشة 


.1١" عبد الله عزام [صادق أمين]ء الدعوة الإسلامية (عمان: دار الإيمانء [د. ت.1): ص‎ )١( 

(؟) «مفاهيم حزب التحريرء» ص 15» نقلاً عن: جمال البناء الدعوات الاسلامية المعاصرة»؛ 
ص 2.177 انظر أيضاً: حسين بن محسن بن علي جابرء الطريق إلى جماعة المسلمين (الكويت: دار الدعوة؛ 
ص ”7 


فرق عزام المصدر نقسهءع ص 1١18‏ 
(4) فتحى يكنء مشرفء الموسوعة الحركية (عمّان: دار البشيرء 2)١987‏ ص ١879‏ - 88ىا. 


ل 


والرد على الشكوك والحصول على التأييد. ومع استمرار العمل الثقافي» لا بد للحزب 
أن يستكمل الجهد في العمل السياسي من خلال رصد الحوادث والوقائع وتوظيفها 
لصالح «أفكار الإسلام». وعندما يشتد الصراع الفكري ويستعر ويكون الحزب في بؤرته 
تنضج العوامل الموضوعية لبروز «الخليفة» الذي يتولى قيادة «الدولة الإسلامية». فمتى 
وُجد الخليفة» فقد وُجدت الدولة الإسلامية «لأن الدولة الإسلامية هى الخليفة)0©© 
بحسب تعبير الحزب. ويؤكد الحزب على «طلب النصرة؛ ممن بيدهم السلطةء وذلك عن 
طريق إقناعهم بالفكرة. ولقد طلب الحزب» فعلاء من العقيد القذافي تسليمه الحكم 
لإعلان الخلافة سنة 20191/4. وهكذا نجد أن الحزب لا يعير التربية أية أهمية» ويركز 
على تثقيف أفراده والجمهور بأفكار الإسلام وليس بسلوكياته وأخلاقياته؛ لا بل إن 
الحزب يرى أن الجمعيات الأخلاقية التي تدعو الناس إلى التمسك بالأخلاق الحميدة 
تشكل خطراً على مسعاه فى إقامته الدولة الإسلامية لأن هذه الجمعيات ‏ كما يرى 
اطوف ياقد تتنيك عاظفة الأنة بالكتاديك الطؤلة المكررة عن الأخلاق . ويوكة از 
أن عموم الناس دلابرقيي و قارط اكب الات والأحاديث التي تتحدث عن 
الأخلاق مثل #وإنك لعلى خلق عظيم#”” أو «إنما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق»» 
فقو لزن" إن ها ورد:قي الله هو وولف تقض الوشول كلق ون ما ورد في ديق 
قر عفات القره لأ الماع كناايرى عدب التعرير أن المعاعات الاشلامية 
المتعددة التي تعمل في حقل الدعوة تشكل خطراً عظيماً على الإسلام والمسلمين» إذ هي 
- مع غموض الفكرة التي تحمل عجز الوسائل التي تستعين بها تتحول إلى متنفس 
للعاطفة الإسلامية بدل أن يترك المسلمون لكى يصلوا إلى حالة الانفجار فى مواجهة 
الأحداث”"©. ولذاء يرى الحزب أنه لا بد من التركيز على النهوض الفكري وإيجاد الثقة 
بأفكار الإسلام من حيث هي أفكارء وأن سبب انبيار الدولة الإسلامية هو الضعف 
الفكري. وهكذا نجد أن الحزب أصيب بداء التضخم الفكري من كثرة تشديده وغلوه 
فى مقولته الرئيسية ان «إنقاذ الأمة إنما يكون بالثورة الفكرية»» وان النهضة لا تكون إلا 


)2 «رسالة المفاهيم» » (منشورات الحزب)ء ص دن نقلاً عن : البنا» الدعوات الإسلامية المعاصرة. 
ص 119. 

)١(‏ «مذكرة من حزب التحرير مقدمة إلى العقيد معمر القذافيء» تقدم الحزب ببذه المذكرة بعد جلسة 
مع العقيد القذافي استمر فيها النقاش أربع ساعات متوالية (من منشورات الحزب» 4 أيلول/ سبتمبر 
14). 

(7) القرآن الكريم. «سورة القلم»» الآية 4. 

4 ممام سعيدء. «حزب التحرير: دراسة وتقد».» ورقة قِدُمت إلى: ندوة اتجاهات الفكر الإسلامي 
المعاصرء بإشراف مكتب التربية العربي لدول الخليج . البحرين» 5*١‏ 580 شياط/ فبراير عمو 
ص 111 

(9) تقى الدين النبهاني» «التكتل الحزبي»» (متشورات الحزب).) ص 18. 
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بالفكر . ويرى النبهانيٍ» مؤسس الحزب. ان الحركات الإسلامية التي سبقت الحزب 
تاريحخياً (ويشمل بذلك» وربما يقصد بالذات» جماعة الإخوان المسلمين التي سبقت حزبه 
بائنتين وعشرين سنة) محكوم عليها بالانقراض والخمود لاعتمادها على الحماس 
المجرد”” ' وبرغم تبشيره بالصراع الفكري منذ نشأته سنة » وبأن الصراع سوف 
يؤدي لتسلّم الحزب الحكم عاجلا؛ إلا أن المدة التي قررها الحزب مراراً انتهت ولم يصل 
الحزب إلى سدة السلطة في أي قطر إسلامي. 


" - ينفرده حزب التحرير عن باقي الجماعات والحركات والأحزاب الإسلامية 
بوضوح تصوراته السياسية وحشده الحزب بكل مؤسساته وانخراطه في العمل 
السياسي المياشرء وهذا يتضح من «الدستور» الذي وضعه للدولة الإسلامية التي يروم 
قيامها. يتكوّن مشروع الدستور من ؟18١‏ مادة» وقد تم تقسيمه إلى أقسام عذة: 
رئيس (خليفة) ومعاونين وولاة وقضاة, والجهاز الإداري» والجيشء ويجلس 
الشورى. وتناول بالتفصيل مهام تلك الأقساه" . ومن الواضح لقارىء المشروع 
شغف الحزب بموضوع الخلافة والخليفة من حيث رمزيتهما لكيان الإسلام المادي 
بخاصة. وأن الحزب يرى أن الدولة الإسلامية قامت منذ أول يوم للهجرة حتى 
سقوط الدولة العثمانية في 14148١ء‏ وأن الأمة الإسلامية خلال كل تلك الفترة كانت 
«أعلى أمة في العالم حضارة ومدنية وثقافة وعلماً. .. وكانت وحدها زهرة الدنيا 
والشمس المشرقة بين جميع الأمم طوال هذه المدة""'2. ورغم تفصيل الدستور في 
ضرورة قيام مجلس الشورى» إلا أن الحزب جعل مشورة «جلس الشورى» معلمة 
ولبست ملزمة في ما يتعلق بشؤون الخارجية وامالية والجيش""""2. ويتوسع الدستور في 

منح المرأ ة حقوقها الاجتماعية والسياسية» وفي الوقت نفسه نجد بعض مواده تؤكد 
3 - أي المرأة - في الأصل أم ونيف رفر فى عيية إن يصان. وأن الأصل أن 
ينفصل الرجال عن النساء في المجتمع الإسلامي (المادتان 74 و0"). كيف نوفق بين 
هذا وذاك؟ لا يوضح الوب وف اها يتعلي بالنظام الاقتصادي والملكية الفردية 
والجماعية» يؤكد ا في المادة 8" أن الأصل في ملكية الأشياء يعود إلى الجماعة 
لأنبا مستخلفة فيها عن الله ولا تكون الملكية للأفراد إلا بإذن الشارعء كما يؤكد في 
المادة 4 أنه يعمل لتتحقق الملكية العامة في كل ما كان من مرافق الجماعة وما هو 

من الضروريات للحياة العامة. وفي المادة الثانية والأربعين» يمنع يمنع الحزب كنز المال ولو 
أخرجت زكاته. وفي المادة الخامسة والخمسين يمنع فتح المصارف ولا يكرن إلا 
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0 ل7ارسالة المفاهيم ؛ ' ص هع نقلآً عن: البثاء الدعوات الإسلامية المعاصرة. ص 185. 
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داحلا 


مصرف الدولة. وفي المادتين السابعة والخمسين والثامنة والخمسين. يتأكد أشراف 
الدولة على الزراعة والصتاعة. والحقيقة أن هذه المواد ملفتة للنظر لشدة تقاطبها بين 
التخلف والتقدم؛ وبخاصة في موضوع المرأة» إذ يبيح لها حرية التصرف الالي 
والاشتغال بالوظائف العامة وتولي مناصب القضاءء وفى الوقت نفسه تؤكد بعض مواد 
الدستور نفسه (4 وه”) أن الأصل هو عدم اختلاط. المرأة بالرجل» وأن المرأة ينبغي 
أن تكون فى البيت. وفى الناحية السياسيةء يلاحظ أن الدستور ركز السلطة بيد 
الكل كثيراً بحيث يتضاءل أمام ذلك دور مجلس الشورى. عن تاحية أخرى» يبدي 
الحزب تفهما واضحا للتعددية السياسية ضمن الدولة الإسلامية بحيث تنص المادة 
التاسعة عشرة من الدستور على الآتي: «للمسلمين الحق في إقامة أحزاب سياسية 
ملحاسبة الحكام أو للوصول إلى الحكم عن طريق الأمة» كما تنص المادة الثانية 
م لات ا كي حاتي الدولة الإسلامية ار 

من الواضح. إذن» ان مساهمة الحزب المهمة في بلورة أفكاره ومفاهيمه 
0 «الدستور» وهو وثيقة» على علاتهاء تمل جهداً منهجياً في تحديد وبلورة 
حزمة من المفاهيم في الدولة والمجتمع والأخلاق. كذلك يتضح من الاطلاع على 
وثائق الحزب وكتبه أنه يجعل من قضية الدولة المحور المركزي لعملهء ربما إلى درجة 
المغالاة بحيث أهمل الجوانب الأخرى التي تصبٌ في النهاية في مشروع الدولة» 
ونقصد الجوانب الأخلاقية والروحية والسلوكية في الأمة. وبالرغم من محاولات 
الحزب العديدة في «طلب النصرة»ء وهو مفهوم بدائي عدا في العمل السياسي 
المعاصرء نقول بالرغم من ذلك» فإن الحزب يضمر عداءً ثابتاً لكل التيارات الوطنية 
والقومية والإسلامية في الوطن العربي» ثما جعله حزباً مول ولا يتمتع بعللاقات 
سياسية جيدة» تما حال دون تشكله ونضوجه في صيرورة شعبية. 


0 الإخوان المسلمون: الإصلاح الاجتماعي المتكامل 


ثر الفكر الحركي لدى جماعة الإخوان كثيراً بمراحل تطور الجماعة 
ل د القورة:. ومن الممكن القول ان مرحلة المؤسس 
حسن البئًا ‏ رحمه الله - كانت من المراحل )١154 - ١458(‏ التي وضح فيها الجهد 
والبلورة الفكرية التي كانت خلفه. ومن يستعرض كتايات المؤسس البناء ويدرس 
الخطوات التي كان يخطوهاء يدرك أن الرجل كان يت يتمتع بفكر حركي وتنظيمي » وكان 
انير رات السك مسحل لا لو الت والأهم. ومن الممكن تقسيم 
فترة البئا إلى ثلاث مراحل» لكل مرحلة طبيعتها وفكرها وهدفها التي تروم تحقيقه. 
فالمرحلة الأولى كانت في الفترة 2)١914  ١9378(‏ وهي مرحلة التعريف بالجماعة 
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ومبادئها العامة وشعاراتها من خلال المحاضرات والدروس وإصدار المجلات (الإخوان 
المسلمون والنذير) وإصدار الرسائل والاتصال بالخارج للتعريف بالجماعة (الجزائر 
واليمن وسوريا والجزيرة العربية)””'2. وما يلفت النظر في هذه المرحلة» تشكيل البنًا 
لجان الدراسات الفنية (في الثلاثيئيات) لصياغة القوالب النظرية التي تمثّل الإسلام في 
حياتنا العامة (اقتصادء أمن». خدمات. .. الخ). وهذا يتنافى مع موقف سيد قطب 
من هذا الأمر. فقد رفض الأخير رفضاً باتا صياغة النظريات الإسلامية والقوانين 

والتصورات والأنظمة قبل القيام الفعلي للسلطة الإسلامية السياسية والمجتمع الإسلامي 
الذي يعلن خضوعه لتلك السلطة وإيمانه بها'''؟. أما المرحلة الثانية» فهي مرحلة 
استكمال البنى التنظيمية والإدارية للجماعة التي امتدت ما بين ١99‏ و945١غ‏ 
ويلاحظ خلال هذه المرحلة - وهي مرحلة انشغلت فيها الحكومة والإنكليز بمجريات 
الخرب العاللية أن الجماعة ابتعدت تماماً عن التوغل في المواقف السياسية التي قل 
تشغلها عن هذا الهدف”''". وبعد أن نجحت الجماعة ‏ بقيادة البنا باستكمال البناء 
التنظيمي والإداري وتأسيسن قلم الاتصال في الداخل والخايية دخلت المرحلة الثالثة 
»)١454 - ١445(‏ وهي مرحلة الفعل والتأثير في الأحداث المصرية» مما اضطر 
الجماعة إلى التوغل في المواقف السياسية واختيار قوة الجماعة على التصدي والمواجهة 
(مظاهرات ١455‏ ورسالة الإخوان إلى رئيس الوزراء النقراشي في ١1417 /١/0‏ 
يطاليوة لاق الالكلين قرزا من مغر اراتيك هذه اللرعئلة سمقدل :الخ قي 1/17/ 


.559 فريد عيد الخالق» الاخوان المسلمون في ميزان الحق (القاهرة: [د. ن.]ء /941١)ء ص‎ )١4( 

)١١(‏ يقول سيد قطبء في معالم في الطريق وهو يتحدث عن طبيعة 2 القرآنٍ في الدعوة «إنه 
ليس نظرية تتعامل مع الفروض . .. إنه منهج يتعامل مع الواقع . .. فلا بد أولا أن يقوم المجتمع المسلم 
الذي يقرّ عقيدة أن 3 إله إلا الله وأن الحاكمية ليست إلا لله. ويرفض أن يقر الجاكميه لأحد من دون الله 
ويرفض شرعية أي وضع لا يقوم على هذه القاعدة. وحين يقوم هذا المجتمع فعلاً وتكون له حياة واقعية 
وتحتاج إلى تنظيم وإلى تشريعء عندئذٍ فقط يبدأ هذا الدين في تقرير النظم وفي سن الشرائع لقوم مستسلمين 
أصلاً للنظم والشرائع رافضين أصلاً لغيرها من النظم والشرائع». انظر: سيد قطبء, معالم في الطريق» 
فين 2 

(10) كمثال على وضوح الفكر الحركي عند البنا وعلى ضرورة التمرحل كتكتيك نضالي مطلوب أن 
الاخوان قرروا سنة ١947‏ ترشيح البنا عن دائرة الاسماعيلية في الانتخابات التي أعلنت حكومة الوفد عنها 
وبعد بضمعة أيام من ترشيح الإخوان للبئا تلقَى الأخير دعوة من رئيس الحكومة مصطفى النحاس لقابلته 
وتمّت المقابلة وطلب النحاس من البنا أن يسحب الأخير ترشيحه وإلا اضطر لاتخاذ إجراءات قاسية إزَاء 
الجماعة ومنها حل الجماعة ومؤسساتهاء فعرض البنا الأمر على مكتب الإرشاد موضحاً أنه يفضل أن 
يسحب ترشيحه على أن تتعرض الجماعة للأذى من خلال مواجهة ليست الجماعة على استعداد لهاء فاستقر 
الرأي على سحب ترشيح البنا والعودة (خطوة إلى الوراء من أجل خطوتين إلى الأمام) وهو بالمتاسبة تكتيك 
تبئاه لزب اللشني في الأيام الأولى للثورة 14117 وبذلك تفرّغ البنا والجماعة للهدف المرحلي الأساسيء 
وهو استكمال بنى الجماعة التنظيمية والإدارية في الداخل والخارج » فاتسعت الجماعة في ذلك اتساعاً يفوق 
في أهميته وجدواه التاريخية دخول البنا البرلمان. 
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4. ويلاحظ مراقب المراحل الثلاث أن البنا كان يتقيد بالأهداف المرحلية بشكل 
صارم ويحاول أن يُدخل في الإخوان هذه الموهبة السياسية إزاء الحماس والتدافع بينهم 
لخدمة «الدعوة». وظل كذلك إلى السئوات الأخيرة من عمره لولا نشوء ما سمي 
«النظام الخاص»» وهو الجناح العسكري للجماعة» وهو الذي ورط البنًا والجماعة في 
شبكة من المآزق السياسية الخطرة التي عرّضت الينا للاغتيال والجماعة للحل. ومراقب 
فترة البنَا كقائد للإخوان لا يستطيع أن يخطىء بأن الرجل قد سبق الجماعة في فكره 
الحركي وتقيده بمستلزمات التحرك وفق منهج مدروس ومخطط له مسبقاً. وكان 
يتجئب ردود الأفعال والمعارك الجانبية ويقتصد فى استعمال قوى الجماعة ولا يبدد 
وحدة الجماعة في الخلافات ويحتويها بسرعة فائقة ويكرس «روح الفريق» بين الإخوان 
من خلال تفويغن: الوحدات الإدازية والتتنظيمية تممل مسؤوليانها ويعقد المؤتمزات 
لإعادة النظر ومراجعة الخطط وممارسة حتى النقد الذاقى (مؤتمرات ١9*‏ و988١‏ 
15707 و2001978 وهي ممارسة قلما ظهرت عند الإخوان بعد وفاة البنا. 

؟ ‏ وبوفاة البئا والمحن التى تعرّضت لها الجماعة وانفراط عقدها بعد الحل» 
ظهر الاضطراب الفعلي على الجماعة» ومن علائمه أن الجماعة ظَلَّت دون قيادة من 
تاريخ مقتل البنا ١954/77/١7‏ حتى تسلم حسن الهضيبي القيادة في /٠١‏ 
0١‏ ,؛ أي أن الإخوان ظلوا دون قيادة فعلية مدة تقارب الثلاث سنوات. جاء 
الهضيبي وسط ظروف شديدة التعقيد سياسياً وتنظيمياً. فالعلاقات مع الحكومة كانت 
مضطرية ومتوترة وتحتاج إلى تهدئة» وقطاع القضاء كان ناقما على الإخوان وذكرى 
اغتيال القاضي أحمد الخازندار لم تزل في الأذهان» و«النظام الخاص' الجناح العسكري 
للإخوان بقيادة عبد الرحمن السندي قد بدأ يتضخم ماديا وأدبيا على حساب ومكانة 
الجماعة السياسية والاعتبارية. والشخصيات البارزة والقديمة في الجماعة كانت تنظر 
إلى هذا الوافد الجديد (الهضيبي)؛ الذي لم يكن معروفاً في وقت من الأوقات في 
الجماعة» بشيء من عدم الارتياح. ودخل الهضيبي؛ وهو المستشار في محكمة النقض 
الذي نادراً ما يتعامل مع الجماهير السياسية أو حتى يحتك بهاء إلى عالم عجيب عليه 
وغريب لم يعتده ليجد نفسه فجأة في زعامة حزب سياسي ملاحق ومغضوب عليه من 
السلطة”*2. وبرغم أن الهضيبي كان كما تشير أكثر مصادر الإخوان ‏ ينوي إعادة 
النظر في وضع الجماعة العام وينوي كذلك إلغاء «النظام الخاص» أو على الأقل 


)١8(‏ حسن البئاء مذكرات الدعوة والداعية» تقديم أبو الحسن علي الندوي» ط ؟ ([د. م.: 
د. ن.]ء .)١555‏ ص 4ل١.‏ 

(19) صلاح شاديء صفحات من التاريخ » ص 24١ - 8١‏ وريتشارد ميتشيل» الإخوان المسلمون. 
ص ”187. يؤكد صلاح شادي (ص 88) أن الهضيبي لم يكن معروفاً لدى الجماعة وأن حسن البنا اختار 
الباقوري بعد صدور قرار الحل عام ١958‏ كي يكون مسؤولاً يعده عن الإخوان؛ وذلك لنية الأول 
الاعتكاف في إحدى القرى. 
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تقليمه» ألا أن الأيام لم تمهله مع دخول مصر دوامة التحولات الخطيرة والمهمة. بعد 
"ثورة»؛ 7 تموز/يوليو 21487 ومع دخول مصر مرحلة هذه الثورة كان على جماعة 
الإخوان تحديد أولوياتهم بسرعة كي يحسنوا التعامل مع العساكر في مجلس قيادة 
الثورة» وألا يواجهوا النتائج الوخيمة. ومن يقرأ أدبيات الإخوان في تلك المرحلة لا 
يلحظ أن الأولويات في فكرهم واضحة أو أن الخطوات في حركتهم مدروسة. أما 
العساكر في مجلس قيادة الثورة بزعامة عبد الناصر فكانت أولوياتهم واضحة 
ومدروسةء» وهي: 


)١(‏ تنمية الجيش وتحديثه وفرض هيمنته على الدولة وكسبه لحماية الثورة. 

(؟) تحقيق جلاء الإنكليز من قاعدة القناة جلاءً تاما. 

() القيام بإصلاح زراعي في الريف لكسب الفلاحين وتجريد الإقطاع من 
انا 

مقابل ذلك؛ لم يكن الفكر الحركي لدى الإخوان في تلك الفترة متبلوراً بحيث 
يكون لديهم سلم أولويات على ضوئه يتحركون ويتعاملون سياسياً مع المحيط» أقصد 
أن الإخوان» وقتهاء كانوا يعرفون ما لا يريدون اكثر من معرفتهم ما يريدون: كانوا 
ضد سيطرة الضباط على البلاد» ريما لأنهم أحسوا بأنهم والضباط على غير وفاق 
سياسي» ولذلك نجدهم قد بالغوا في التعبير عن خلافاتهم مع مجلس قيادة الثورة 
حتى كادوا يصطفون مع القوى المضادة للثورة. وم يكن ذلك ينم عن تسلحهم بفكر 
حركي رصين. ثم نجدهم يشايعون محمد نجيب ضد عبد الناصر» مما حرّك عبد 
الناصر في اتجاه الانتقام منهم. ودخل الإخوان في صراع مباشر مع السلطة الجديدة 
(وهي سلطة لم تستقر بعدء ولذا نجدها مضطربة وعصبية وشرسة») وهو صراع لم 
يستكمل الإخوان شروط مباشرته؛ ولم تتحمل السلطة الجديدة الشروع فيه أو حتى 
تجرد الاعتراف به. وكانت المعادلة ‏ معادلة الصراع - وفي غياب الفكر ا خحركي المستئير 
الذي كان من سمات الجماعة أيام البئاء نقول كانت المعادلة تميل إلى صالح يجلس 
قيادة الثورة برئاسة عبد الناصر الذي كان يمتلك وقتها عنف جهاز الدولة وآلته 
الدعائية. ووقع الإخوان في خطأ كبير في عملية تقدير الموقف ودفعوا الثمن غالياً؛ 
وكانت أحداث ١1014‏ إيذانا بدخول الجماعة مرحلة المحنة الكبيرة التى حوّلتها من 
جاعة فشكل كدا سياسا للسلطة الحديدة إل قعل كيرة رمن الستضعفين والمظلوشين 
والمضطهدين والمعذبين والمشردين. 

 '"‏ بدخول الإخوان في مصر مرحلة الاستضعاف ١185(‏ - 19170) خبا عطاء 


»)1919/١ (بيروت: دار الطليعة؛‎ 1410 ١448 محمود حسينء الصراع الطبقي في مصرء‎ )٠١( 
1١٠١ ص‎ 
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الجماعة هناك على كل صعيد» وبالأخص صعيد الفكر ا حركي » ما عدا ومضة ة المرحوم 
سيد قطب في الستينيات معالم في الطريق» وهذا الكتاب يمثل منحى خطيراً في فكر 
الإخوان الخركي . . ومن يقارن بين رسالة المؤسس حسن البنّا مشكلاتنا في ضوء النظام 
الإسلامي وكنا ري نت رحد دعي القازى لكي لاط يت فالبئا في 
رسالته يؤكد أن النظام الإسلامي يقوم على ثلاث دعائمء» هي: 


20 وحدة الأمة. 
(*) احترام إرادة الأمة. 


ولا ترى الرسالة المذكورة تعارضاً بين نظام الإسلام والنظام النيابي» ولا يرى 
البا تعارضاً بين الدساتير الوضعية والإسلام إذا كانت تلك الدساتير تعترف بسيادة 
الشريعة الإسلامية وقصور العقل البشري. كمقارنة فقطء فإن حزب التحرير يرى أن 
التسليم بالحاكمية الإلهية وقصور العقل البشري يؤديا إلى أن كل صور الدساتير الحديثة 
باطلة. وحكم البعض في حزب التحرير إلى أن تطبيق هذه الدساتير يحول البلاد إلى 
«دار كفر4ء أما البئًا قلا 0 ذلك إطلاقاًء حتى جاء سيد قطبء فأدخل مقولة 
جديدة في فكر الحركة هي أن هناك تعارضاً شديدا بين فكرتين وتصوّرين وجتمعين 
ونظامين وحقيقتين: الإسلام والجاهلية» الإيمان والكفرء الحق والباطل» الخير والشرء 
حاكمية الله وحاكمية البشرهء الله والطاغوت وأنه لا بقاء لطرف إلا بالقضاء على 
الطرف الآخر ولا سبيل إلى المصالحة أو الوساطة بينهمال'". ولا يمكن أن يحدث 
التغيير إلا عن طريق الانقلاب والثورة» ولا توجد مراحل أو تدرج في عملية 
التغيير» وكما يحدث الانقالاب فى الفرد عن طريق الهداية عدكاي الحصم من 
طريق تغيير السلطة وإلغائها. تقول فى "الزرانات أن عبد الناصر قرأ الكتاب فى 
الطائرة 00 إلى موسكو في رحلة علاج (1975): وبحسه التنظيمي نبَّه 
أجهزة الأمن إلى ضرورة وجود تنظيم سري وراء هذا الكتاب ليحقق الهدف الداعي 
إليه؛ فصيغت تهمة «تشكيل نظام سري لقلب نظام الحكم» وسيق الآلاف إلى السجون 


)١١(‏ يقول سيد قطب: 9إن مهمتنا الأول عي تخيير :واقم هذا المجتمع. مهمتنا هي تغبير هذا الواقع 
الجاهلي من أساسه. هذا الواقع الذي يصطدم اصطداماً أساسياً بالمنهج الإسلامي وبالتصور الإسلامي والذي 
يحرمنا بالقهر والضغط أن نعيش كما يريد لنا المنهج. إن أولى الخطوات في طريقنا هي أن نستعلي على هذا 
المجتمع الجاهلٍ وقيمه وتصوراته وألا نعدل نحن في قيمنا وتصوراتنا قليلاً أو كثيراً لنلتقي معه في منتصف 
الطريق. كلآء إننا وإياه على مفرق الطريق وحين نسايره خطوة واحدة؛ فإننا نفقد المنهج كله ونفقد 
الطريق». انظر: قطبء معام في الطريق» ص .١19‏ انظر أيفاً: حسن حنفيء» الأصولية الإسلامية 
(القاهرة: مكتبة مدبوليء 2)١984‏ ص 55. 


١ /ا5‎ 


من جديد”""“. ومع ذلك» فقد تحوّلت مقولات سيد قطب إلى أحد أهم الأطر المرجعية 


والمصدرية لكثير من الجماعات الإسلامية التي نشأت في ما بعد كجماعة الجهاد وجماعة 
المسلمين التي اشتهرت باسم التكفير والهجرة. ومن يتأمل الخط التفاعلي للإخوان منذ 
الأريعنياك مروراً بمطالع الخمسينيات يلحظ مشاركتهم الفعّالة في صياغة الخط 
الصاني ووهاي لمحتي الصرياة ايا اا بجا 1 1 110 حتى ١917١‏ أن 
عبد الناصر استطاع أن يعزل الإخوان عن مهام التأثير في المجتمع 0 بحيث 
فرضت تلك الوضعية على مفكر متعايش ومتحسس للقضية الاجتماعية كسيد قطب أن 
ينكفىء على نفسه لصياغة التخريجات النظرية لمفهوم العزلة الشعورية والتجمعية للحركة 
(تأمل حديث سيد قطب عن مفهوم: الاستعلاء الإيماني). 

بوفاة عبد الناصر ٠/ا9١»‏ بدأت مرحلة الحصار الطويل تنقشع عن جماعة 
الإخوانء ونظراً إلى حاجة السادات الماسة فى سنيّه الأول - 5ل99١‏ للقبول 


الشعبي ‏ اضطر أن ب حصان التمعتر ات والقانوة وأن يصور اللناس أن شرعيته 
حلدل عفى ولك طق الذلل الع حل ذلك لس سي 
الإخوان» مع أنه كان أحد المشاركين الرئيسيين في محاكم الثورة التي صادقت على 
أحكام الإعدام الصادرة بحق الإخوان. ولقد استفادت الجماعة من هذه الفترة فبدأت 
تعقد الاجتماعات وتشكل لجان حصر العضوية من جديد (لجنة الكويت وقطر 
والإمارات وثلاث لحان فى السعودية وغيرها من اللجان فى أوروبا والولايات 
المتحدة). وانتهز الهضيبي فرصة الحج 197 فعقد أول اجتماع موسع للإخوان في 
مكة المكرمة؛: وكان هذا الاجتماع الأول من نوعه منذ .١1955‏ لكن من يراقب أداء 
الإخوان فى مصر خلال فثرة السادات ١917١‏ (14481. يلحظ درجة من التقاء 
المصالح بينه وبينهم» وم يكن من المتوقع ‏ والحال هذه أن يكون العطاء في الفكر 


(77) حتفي, المصدر نفسهء ص 48. من المهم هنا أن نشير أن فكر سيد قطب مرٌ بمرحلتين: 
الأولى المرحلة الاجتماعية حيث قام بطرح المشكلة الاجتماعية الاقتصادية التي تواجه المجتمع وتجديد 
الارتباط بين المشكل والتصور الإسلامي وبدائل الحل (انظر كتابيه: العدالة الاجتماعية في الإسلام: ومعركة 
الإسلام والرأسمالية)؛ وهناك مرحلة ثانية تبلورت في الستينيات وهي مرحلة ظهرت فيها كتبه: (هذا 
الدين» والمستقبل لهذا الدين. ومعالم في الطريق). ردت أقلام عديدة من الإخوان على مقولات سيد قطب 
في المعالمء منها ما كتبه: عبد العزيز كامل. الدين والحياة. ط ؟ (الأمانة العامة للاتحاد الاشتراكي» 
/51») ج .١‏ وكذلك مقالات عبد الله أبو عزة في بحلة الشهاب البيروتية (1977) الذي تتاول سيد 
قطب بالنقد. انظر: عيد الله أبو عزة؛ مع الحركة الإسلامية في الدول العربية (الكويت: دار القلمء 
27 ص 4855 نبيل عبد الفتاح؛ المصحف والسيف: صراع الدين والدولة في مصر (القاهرة: مكتبة 
مدبوليء ,)١1987«‏ ص ”47؛ محمود عبد الحليمء الإخوان المسلمون» ج ”ء ص 278١-757١‏ وحسن 
الهضيبي» دعاة لا قضاة (القاهرة: دار الطباعة والنشر الإسلامية» /ا/91١))‏ ص 7”. 
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الخركي كبيراً من طرفهم. وأستطيع أن أزعم أن المبادرات الفكرية لجماعة الإخران في 
مصر تقلصت إلى حد كبير يعد إعدام سيد قطب» والتقلت الريادة الفكرية لتنظيمات 
الإخوان في بلاد الشام عموماً (سعيد حوى. فتحي يكنء؛ وغيرهم) بينما انتقلت في 
داخل مصر من جماعة الإخوان إلى جماعات انشقت عنهم مثل «تنظيم الجهاد؛ وصاحب 
قولة «الفريضة الغائبة» محمد عبد السلام فرج التى سنعالحها في ما بعد. 


ايعتبز سعيد حو أحد كبار مفكري الجماعة في بلاد الشام » وما يكتيه قد 
لا يعبّر 0 2 عن تنظيمات الإخوان في بلاد الشام» لكن حرص هذه 
التنظيمات على تدارس ما يكتبه من كتب وحرصها على توزيعها وإهدائها ونشرها 
والتبرع بالمال لإعادة نشرها معناه أن كتاباته تلقى قبولا بارزاً ورسمياً من طرف هذه 
التنظيمات. ولذا نستطيع أن نجزم أن من يقرأ سعيد حوى ويستوعبه» فقد قرأ 
واستوعب الفكر الحركي لدى الإخوان خلال فترة تمتد ما بين ١910١‏ و2149 فهو 
من القلائل الذين كتبوا في مجال الفكر الخركي لدى الإخوان. ويبرز في هذا المجال 
كتابان لجوى : المدخل إلى دعوة الإخوان المسلمين» ودروس في العمل الإسلامي . ٠‏ في 
الأول يتحدث عن مجموع مواصفات جاعة المسلمين ويحاول أن يثبت أن هذه 
المواصفات موجودة في جماعة الإخوان المسلمين» ويتحدث عن اسم الإخوان المسلمين 
ولماذا يصرّ عليه ولاذا يصرٌ على الجماعة بالذات؛ ونظريات الإخوان في التكوين 
والعمل اليومي والنظام والتنظيم والشروط التي يحتاج إليها التنظيم الإسلامي وضرورة 
الانتماء إلى الإخوان المسلمين» وماذا يعنى هذا الانتماء»ء وعن الشروط النفسية لهذا 
الانتماء. وفي الكتاب الثاني يتحدث عن ضرورة البحث عن الصيغ التنظيمية من أجل 
حركة إسلامية واحدة وضرورة العقلية الجماعية والنظرات الاستراتيجية» ويطرح 
موضوع الشورى والقيادة والسرية والمركزية والتجمع وتقييم المرحلة التي تمر بها الأمة 
الإسلامية؛ وغير ذلك من الخلاصات التي توصل إليها بعد ممارسة العمل الإسلامي 
سئوات طويلة. وامشكلة | الرئيسية في كتابات سعيد حوى ليست في طروحاته العامة 
أو تشخيصاته للمسائل التي يطرح بل في حزبيته البارزة في نمايات الطرح أو 
التشخيص . وهذه من المشاكل الرئيسية التي تعانيها التنظيمات العقائدية 0 في 
الجتمعات المخلقة: هذه مشكلة تعانها بحس الكهوات الديقراطية: والتقدسة 
والماركسية في تلك المجتمعات» وهي مشكلة تعيق ‏ إلى حد كبير - تطور الفكر الحزبي 
والجركي . يبحث حوى في مواصفات «جماعة المسلمين» ومحددها في سبع نقاط ثم 
يقول: «الأدلة كلها تدل على أن هذه الجماعة (الإخوان) هي أقرب الجماعات على 
الإطلاق لأن تون خباعة المسلمين»”"'* ويقول:"لا زالت دعرة الإنخوان السلمين 


(7) سعيد حوى. المدخل إلى دعوة الإخوان المسلمين بمناسبة مرور 68 عاماً على تأسيسها (عمّان: 
دار الأرقم» [د. ت.])؛ ص .1١‏ 
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وحدها هي الجسم الذي على أساسه يمكن أن يتم التجمع الإسلامي في العام)”*". 
ويقول: «المسلمون ليس أمامهم إلا فكر الأستاذ البنا إذا ما أرادوا الانطلاق 
الصحيح)”* ". وأكثر من هذا وذلك: «هل رأى أحد في هذه الأمة رعذلا #تحسن 
البا؟ وهل رأى الجيل الحاضر رجلاً أصلب من حسن الهضيبي وأن لخليفة الاثنين في 
أعفانةا ل «ومما مرّ ندرك أن السير مع الإخوان لس لا بد منه للد 
المعاصر ويبذا لا يسع مسلماً أن يتخلف عن هذه الدعوة»”""“'. وهكذا حتى يصل» 
وغفر له ولنا معهء إلى القول: «إذا كانت الجماعة (الإخوان) هذا شأنها فلا يجوز 
لمسلم الخروج منها. قال عليه السلام «من فارق الجماعة قيد شبر فقد خلع ربقة 
الإسلام من عنقه» وعلى كل مسلم ألا ينتسب لتنظيم أو جهة ليست من الجماعة 
(الإخوان) لأن الطاعة لا تجوز إلا لأولي الأمر من المسلمين وتحرم على غيرهم 
اختيارً». قال تعالى: «يا أيها الذين آمنوا إن تطيعوا فريقاً من الذين أوتوا الكتاب 
يردوكم بعد إيمانكم كافرين6””©. هذه الحزبية البارزة لدى سعيد حوى تعكس حالة 
فكرية وثقافية ونفسية مختلفة تماماً عن ا حالة الفكرية والثقافية والنفسية التى كان يكتب 
فن إطارها سين تحبيي' اليك فهو توكلافن وسالتة' لش أشترنا إلبياامصؤرل: 
الحاكم ووحدة الأمة واحترام إرادة الأمة» بينما الأول يؤكد «مسؤولية التنظيم ووحدة 
التنظيم واحترام إرادة التنظيم؛: وفرق في الخطاب السياسي بين الأول والثاني» 
فالمحور عند حوى هو «الحزبء التنظيم» الجماعة» الإخوان»» بينما عند البنا هو 
«الأمة»؛ ولا شك فى أن فى ذلك ارتداداً سلبياً فى الفكر الحركي لدى الإخوان من 
حيث أن «البنًا يؤكد «الأمة» فى الثلاثينيات» 0-6 يؤكد «الحزب» فى الثمانينيات) 
واضعين في الاعتبار التحوّلات العالمية نحو الديمقراطية والتعددية السياسية. ربما من 
الممكن تفسير ذلك أن فى مرحلة البنا أنجزت الجماعة الكثير من الإنجازات الإدارية 
والتنظيمية والاجتماعية والسياسية» ولم تكن في فكرها الحركي تحت وطأة تأكيد 
«الذات»؟ بينما ‏ ولأسباب كثيرة ‏ تعاني كل الأحزاب الإسلامية في المرحلة الحالية؛ 
ومنها الإخواف» كله" الانجان: وكثرة الاجكران» ولذاح ولا فسويا- معد هذا الناكيد 
البارز (للذات» في كتابات أحد كبار مفكري الجماعة سعيد حوى. ومع هذا يبدي 
الأخير في دروس في العمل الإسلامي مرونة بارزة في تكتيكات العمل السياسي» فهو 
يقبل مبدأ المشاركة في الوزارة حتى لو لم تكن الدولة إسلامية أو عادلة» ويحتج بقصة 
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يوسف عليه السلام وكيف أنه استوزر لملك مصر مع كون تشريع ملك مصر غير 
تشريع بني إسرائيل. وما يقال في موضوع الوزارة يقال أيضاً في موضوع المشاركة في 
الانتخابات أو في موضوع الوظائف العامة. ويؤكد: «ليس هناك في هذه الشؤون 
صواب مطلق ولا خطأ مطلق وإنما المسألة تدور على وجوه بحسب الأحوال 
والظروف»” '2. ويؤكد أيضاً أن المشاركة فى الوزارة أو البرلمان أو وظائف معيئة فى 
تن الفلروق قد ركون هفيذا إذا مان »قرار (من القماعة )قشعن تبيقاخ إل معرفة 
في الحكم ووسائله» ونحن نحتاج إلى أن نعرف كل شيء من الداخل» ونحن بحاجة 
إلى أن تعرك كفت تدار الأمورء وما هى العقبات آماما” ؟. ويركز اعثمامة عل فئة 
الطلبة ويؤكد أن مستقبل الجماعة يكمن هناك: «وأهم ما ينبغي ملاحظته أن استمرار 
الإسلام متوقف على كسبنا للأجيال الناشئة من طلاب وغيرهم فبقدر وجودنا في هذه 
الطبقات يكون مستقبل الإسلام وإذا فشلنا فى الوصول إلى هذه الطبقات ووصل إليها 
غيرنا فعندئذٍ تكون الطامة00". و«أن الطلاب أداة التنفيذ الأولى لأنهم أكثر استجابة 
للحق وأكثر تضحية من أجله وأكثر إقداماً من المتزوجين مثلاًء فالأولاد مجبنة مبخلة» 
وعلى هذا يجب أن نعطى الطلاب أهمية خاصة فلا يجوز أن تبقى مدرسة بلا عمل 
إسلامي رتيب ومستمرة”"". ويقف حوى - نظرياً - ضد تلقّي جماعة الإخوان أي 
مساعدة خارجية من دولة أو حكومة بحجة أن أي مساعدة كهذه تجعل الجماعة 
«مضطرة للخضوع الكامل للجهة الْمدة6"". ولا يستدعي العمل السياسي من 
الجماعة أن تعلن دائماً عن مواقفها إزاء التحوّلات المحيطة لأن: «الموقف السياسي 
المعلن له تبعاته الثقيلة الهائلة» فقد يضطر آلاف من الناس هم وأسرهم لتحمّل 
أوضاع صعبة بسببه ومن ثم فما لم يكن الموقف تقتضيه أمور جوهرية» ولا بد منه 
بيش أن لاط 71 

5 هكذا جد ]3 الفير امرك لجماعة الإلحوان متل زه تاشيمها 1944 حت 
الآن 199ء مرّ بغلاث مراحل رئيسية تمثلها ثلاثة نماذج من المفكرين: حسن البنًا 
وسيد قطب وسعيد حوى. فالبئا عاش حرية سياسية نسبية في مجتمع يبحث عن هوية 
سياسية ‏ بحسب تعبير ناداف سافران - ولذا نجد البنَا في كتاباته وفكره الحركي يتمتع 
بسعة نفسية وفكرية» وتأكيد الأمة والحرية والشرعية» بينما سيد قطب عانى الاضطهاد 
والسجن والتعذيب. فعبّر في معالم في الطريق عن فكر حركي صفوي طليعي متوغل 


(9؟) حوى. دروس في العمل الإسلامي » ص 094 
(0*) المصدر نفسهء ص ٠لاء‏ 
)"١(‏ المصدر نقفسهء ص 38. 
(؟) المصدر نفسهء ص 44. 
(0*) المصدر نقسهء ص .1١5‏ 
(1) المصدر نفسهء ص .1١7‏ 


فى المحافظة السياسية ومتشّب إحساسات الشيعة المضطهدة ومبشر بفكرة الاستعلاء 
الإيماني المتعارضة مع أبجديات العمل السياسي في أي مكان. أما حوىء فهو خير 
معبّر عن الازدواجية الفكرية والحركية التي تعيشها جماعة الإخوان المسلمين في هذه 
الرعلة بين الترضت اللكاري والفكري .داكل التنسيم برعا في كناب الكل لدعرة 
الإسلامي). فبالرغم من عداوة الجماعة الحالية للغرب . - على مستوى النظرية . إلا أنها 
والتجارة الحرّة والتوسع في الملكيات الفردية وعدم الحرص عل العملية الإنتاجية 1 
دل الدولة لدفعها أو حماية عحدوردي الدخل من الغلاء والاستغلال. 


“ - وبالرغم من أهمية نشاط الإخوان في الأقطار العربية الأخرى (الأردن 
وسوريا والكويت» بالأخص) يظل نشاط الجماعة في مصر هو المؤشر الحقيقي لمستوى 
الأداء التنظيمي في بلد مركزي كمصر بالقياس إلى أقطار فرعية كالأردن والكويت 
وأقطار لا زالت الجماعة فيها تمر بمرحلة «المحنة؛ كسوريا والعراق. يلاحظ في مصر 
تحزّل كيفي في مسار الجماعة مئذ أوائل السبعينيات» وهو العزوف عن العنف بكل 
أشكاله والالتزام بنهج العمل السلمي والتعددي. اختلفت الجماعة مع أنور السادات 
فى مسائل عدة (زيارة إسرائيل ١917//‏ وكامب ديفيد ١19188‏ والمعاهدة المصرية - 
الاسرائيل 13/8 لكن الإجوان"التوهوا بالمعارضة السلمية لكل ذلك يبدو أن 
فكر الإخوان الحركي في مصر قد استقر على خيار العمل السياسي 0 
والاقتصادي بالأساليب الدستورية القانونية المناحة وليس خروجاً عليها. 
التكتيكات النضالية المبتكرة التي لجأت إليها الجماعة موضوع التحالف مع 0 
قانونية وقائمة للاحتماء بمظلاتها السياسية (تحالفها مع الوفد في انتخابات ١985‏ 
وتحالفها مع حزبي العمل والأحرار في انتخابات .)١9417‏ في الانتخابات الأولى» 
حصلت الجماعة على سبعة مقاعد فى مجلس الشعبء وفى الثانية حصلت على حمسة 
وثلانين مفعد ويغني ذلك أن اللماعة قد-ضاعفت من تثيلها في لسن الشعت 
بمعدل خمسة أمثال خلال ثلاث سنوات» ولا شك في أن ذلك نجاح بارز يسنده 
تطور فكري حركي واضح في اهتمام التماطة بالتقابات (الأطياء والمحامين والمهتسية 
وغيرها). ويؤكد سعد الدين إبراهيم في دراسات قيّمة له عن التيارات الإسلامية 
داخل مصر أن الإخران كذلك نجحوا بتكوين قاعدة اقتصادية متنامية من خلال 
شبكات من المؤسسات الالية» وشبكة أخرى من المؤسسات الخدمية والإعلامية 
المساعدة. وتقدم هذه المؤسسات في مجملها خدمات متنوعة وفرص عمل متزايدة لا 
إلى أعضاء الجماعة فقطء ولكن أيضا إلى شرائح عريضة من الطبقات الوسطى 
والدنيا. ومن الواضح أن الجماعة لا تكلف نفسها أكثر ما تطيق» كما تفعل بعض 
الجماعات الصغيرة في حجمها والمدوية في تحركهاء. مثل «الجهاد». فجماعة الإخوان 
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تعترف بشرعية المؤسسات الرسمية برغم عدم اعتراف الأخيرة بهاء والجماعة تتبنى 
رؤية للتغيير ١طويلة‏ النفس» بالإمكان تلخيصها: «التغيير الكمي يؤدي - بالتراكم - إلى 
تغيير كيفي»» أي كلما اتسع تأثير الجماعة بين الأفراد وتراكم أدى بالنتيجة إلى تغيير 
كيفي في المؤسسات التي يديرها هؤلاء الأفراد. وبالتالي أدى إلى نقلة في التغيير 
الاجتماعي الطلوت. نحن تعفد أن عن وىة لا خاو مو الييط القن ركان 
تعتبر المجتمع السياسي محرد «مجموعة من الأفراد». بينما هو في حقيقته شبكة من 
العلاقات والمؤسسات والظروف والتكوينات الاجتماعية والاقتصادية التى تتجاوز 
الأفراد وتتخطاهم» ونزعم هنا أن من يسيطر على هذه الشبكة فهو قمين بالسيطرة على 
المجتمع السياسي. هذه النظرية في العمل (القضم فرداً فرداً) نظرية طويلة النفس 
وهادئة وبطيئة وسلمية جعلت الأطراف الأخرى خارج الحركة الإسلامية تنظر إلى 
الجماعة على أنها «الجناح المعتدل» في مقابل نظرية «الاقتحام» التي يتبناها تنظيم 
«الجهاد» أو نظرية «الانقضاض» التي يتبناها «التكفير والهجرة». 


م ويبدو أن هذا الخيار الحركى البعيد النظر قد ولّد مشاكل لا حصر لها 
للجماعة في مجال العلاقات السياسية في مجتمع أميبي كمصرء بالرغم من اعتدال 
وتوازن الخط السياسي الذي تتبثاه. أولها مشكلة العلاقة مع «النظام» في مصرء 
وثانيها العلاقة مع «التنظيمات الإسلامية» الأخرى» وثالثها العلاقة مع الأحزاب 
(الوفدء العمل» الأحرارء التجمع). ويبدو أن النظام في مصر ينظر إلى الجماعة في 
إطار سياسة التوازنات العامة التي يتبناها في تعامله مع القوى الاجتماعية والسياسية 
هناك. فهو يتغاضى عن الإخوان ويسمح لهم بالنزول مع الأحزاب الأخرى في 
الانتخابات بغية إدماجهم في العملية السياسية ‏ وهي خطوة لم يقدر عليها النظام 
الناصري وهو في أوجه . وفي الوقت نفسهء نلاحظ أن النظام هناك يتمنع عن 
إعطائهم مكسباً جوهرياً مثل السماح لهم بحق التنظيم السياسي المستقل عبر الترخيص 
الذي تسعى إليه الجماعة منذ فترة ليست بالقصيرة. ومن الواضح أنه خلال التعامل 
بين الطرفين «النظام والجماعة»؛ أن الأول يحرص على تمييز الإخوان من باقي 
التنظيمات الإسلامية وذلك للأسباب التالية: أولها أن الإخوان هم في الواقع «الحركة 
الأم؛ لكل التنظيمات الأخرى ذات الطبيعة الراديكالية» ولقد تمكن الإخوان في أكثر 
من مرة التوسط بين الحكومة والتنظيمات الإسلامية الراديكالية في تخفيف حدة التوتر 
وفتح أقنية التهدئة» وتجد الحكومة في هذا الدور الذي يضطلع به الإخوان فائدة. 
وثانيها أن الإخوان يتبنون رؤية للتغيير يعتبرها النظام معتدلة بالقياس إلى الرؤى 
والتصورات والأفكار الراديكالية التي تحملها تنظيمات مثل «الجهاد» أو «التكفير 
والهجرة». وثالثها أن الإخوان حريصون أكثر من التنظيمات الإسلامية الأخرى على 
تحقيق الحد الأدنى من التوافق مع النظام. هذا الوضع المتميز الذي يحتله الإخوان في 
منظور النظام. بالمقارنة ببقية التنظيمات الإسلامية» يلقي عليهم مسؤوليات ذات 


ور 


حساسية سياسية معينة ة تنعكس على علاقاتهم بتنظيم «الجهاد)ء مثلا وهو تنظيم بدأ 
يتزايد وجوداً وصوعا وفيونا يعد حادث المنصة »2١98١‏ وحمل ويقدم «نظرية عمل) 
ورقية الغيير بلك عانا عن تلك التي يحملها الإخوان. وأما الأحزاب (الوفدء 
العمل الأحرار» التتجيع) فتدرك أن للإخوان قاعدتهم الاجتماعية التي ل يعقل 
نايا تجاهلهاء وأن لدهم قوة تصويتية مرجحة ينسغعي استثمارهاء ولذا تتسابق 
الأحزاب على طلب ود الإخوان أو على الأقل تحييدهم. من هذه الحقيقة» انطلق 
الإخوان في تحالفاتهم السياسية مع الأحزاب» وفي كل تحالفاتهم حققوا مكاسب طيبة 
لا يمكن التقليل من شأنها. بالإضافة إلى ذلك» يتميز الإخوان من باقي الجماعات 
بقبولهم النهائي موضوع التعدد الحزبي وإقامة نظام مؤ سسي مواز لنظام الدولة الحالي ؛ 
وبنجاحهم بإقامة بنية أساسية بالتدريج (مدارس» عيادات» شركات استثمار» 
مستشفيات) سحبت الأضواء من الجماعات الأخرى. 


ثالثاً: تنظيم الجهاد: نظرية الاقتحام 

- ينطلق تنظيم الجهاد من فرضيات غاية في البساطة والمباشرة المخلة بحقيقة 
1 كر ا م ال 
ل و سم د يي ل ابا مر 
فسعورا يسترشد به 0 ويبدأ فرج. رحمه 2 ب «نظرة 8 حال الأمة) حتى 
ينتهي إلى ١ضرورة‏ الجهاد» وذلك من أجل (إقامته الخلافة» كهدف نبهائي للتحرك. 
ويختلف فكر «تنظيم الجهاد؛ الحركي كثيراً عن فكر جماعة الإخوان (الحركة الأم لكل 
التنظيمات الإسلامية الناشطة فى مصر)ء كما يختلف عن فصائل أخرى منشقة أيضاً 
عن الإخوان كجماعة «التكفير والهجرة» مثلاً. فبينما يرى «الجهاد؛ أن مصدر الفساد 
يتركز في النظام السياسي الحاكم وليس في المجتمع؛ يرى «التكفير والهجرة' أن 
من الانقضاض عليه واجتثائه من أساسه بعد إعداد العدة لذلك ولا يكون إلا من 
خلال «الهجرة» ثم «الفتح» بعد تكوين «المجتمع ‏ النواة». من هناء فإن «الجهاد» لا 
يعردة في تكفير النظام السياسي كمومينات «تعطل الإسلام» ولا كاك ليده لكنه لا 
يكفْر الأفراد والمجتمع المغلوب على أمره. يقول فرج في التحقيقات «أن الناس في 
مصر يبسطاء ويحيون العيش بصورة طيبة» ومن هنا يلجأون إلى تقليد حكامهم 
والرجال المحيطين بهم. هل يمكن أن نلومهم؟ أليس من الأوفق أن نتعامل مع جذور 
المشكلة وهي الطبقة الحاكمة الفاسدة؟0”* ' فالسيناريو الذي يطرحه «الجهاد» لتحقيق 


(6") نعمة الله جنيتة. تنظيم الجهاد: هل هو البديل الإسلامي في مصر (القاهرة: دار الحرية» 
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التغيير بسيط للغاية ولا مخلو من السذاحة» إذ يعتقد فرج أن إزاحة المجموعة الخاكهة 
عن الطريق سوف يتمخض عنه حتماً «دولة الخلافة». . ومن يتمعن في كراسة الفريضة 

الغائبة يدرك أن هدف صاحبها هو نقض شرعية الأنظمة ال حالية أكثر من طرح الأسس 

العملية والسياسية والدولية للشرعية الإسلامية المنشودة وعلاقاتها وإشكالياتها المتوقعة . 


؟ يبدأ فرج في الفريضة الغائبة بتأكيد أن علماء الإسلام في هذا العصر 
أهملوا موضوع الجهاد إغمالاً بارزاً» فهم يتحدثون عن كل الأركان الخمسة للعقيدة 
الإسلامية بتفصيل ويحئثون عليها باعتبارها فرائض ينبغي التقيّد هاء ؛ لكنهم لا 
يتحدثون عن «فريضة الجهادا, فهي غائبة في حديثهمء ولذلك كتب هذه الرسالة 
للتنبيه إلى أحمية هذه الفريضة الغائبة. ويؤكدء بعد ذلك. أن هناك نصوصاً نبوية 
صحيحة تؤكد أن «الإسلام مقبل» وأن الدولة الإسلامية ‏ على نهج الخلافة الراشدة ‏ 
قادمة لا محالة بحسب نصوص الحديث الشريف""©. كما أن فرج أثبت فتوى أبو 
حنيفة التي تقول بأن دار الإسادم من الممكن أن تتحول إلى دار كفر إذا توافرت 
ثلاثة شروط مجتمعة: أولها أن تعلوها أحكام الكفرء وثانيها ذهاب الأمان 
للمسلمينء. وثالثها المتاحمة أو المجاورة» أي أن تكون تلك الدار يجاورة لدار 00 
بحيث تكون مصدر خطر على المسلمين وسبباً في ذهاب الأمن (إسرائيل). كما 

الإمام محمد والإمام أبو يوسف صاحبا أبو حنيفة بأن حكم الدار تابع للأحكام 0 
تعلوها. فإن كانت الأحكام التي تعلوها هي أحكام الإسلام 8 مي / الإسلاماء 
وإن كانت الأحكام التي تعلوها هي أحكام كفر ف «هي دار كفر»”" ٠‏ ويؤكد فرج 
أن الأحكام التي تعلو المسلمين اليوم هي أحكام كفرء بل هي قوانين وضعها كفار 
وسيّروا عليها المسلمين. ويضيف: «وحكام العصر قد تعددت أبواب الكفر التي 
خرجوا بها عن ملة الإسلام بحيث أصبح الأمر لا يشتبه على كل من تابع سيرتهم» 
هذا بالإضافة إلى قضية الحكمك'ء ويقارن بعد ذلك بين عقوبة «المرتد» و«الكافر» 
ليؤكد أن عقوية المرتد أعظم من عقوبة الكافر الأصليء فالمرتدٌ يقتل بكل حال ولا 
تُضرب عليه جزية» ولا تُعقد له ذمة» بخلاف الكافر الأصل . والمرتد لا يرث ولا 
يناكح ولا تؤكل ذبيحتهء بخلاف الكافر الأصلي. وإذا كانت الردة عن أصل الدين 
أعظم من الكفر بأصل الدين» فالردة عن شرائعه أعظم من الكفر. ويستند فرج في 
معظم خلاصاته إلى ابن تيمية في الفتاوى . 


ويقارن بعد ذلك بين التتار وحكام اليوم من حيث أن التتار زعموا الإسلام 
(5) من الملاحظ أن الأحاديث الشريفة نفسها التي استند إليها فرج في رسالته هي عينها التي استند 


إليها جهيمان العتببي في رسالته بعنوان: الإمارة والبيعة التي صدرت قبل عملية الخرم المكي عام 191/4 
(/790) محمد عبد السلام فرجء الفريضة الغائبة» ص .١‏ 


تيا 


لكن مع ذلك جعل ابن تيمية قتالهم واجباً نظراً لتحاكمهم في بعض الشؤون لكتابهم 

الياسق الذي اقتبس من شرائع شتى من اليهودية والنصرانية والملة الإسلامية وغيرها. 
د و ل ل د ا ل ل ا 
للإسلام بصلة ولا لأي من الشرائع» 5 ويخلص بعد ذلك إلى وجوب قتال ااحكام 
مرا نجي علو به جر مد لقان ثم بعد ذلك» يرد فرج على طروحات 
التنظيمات الإسلامية الأخرى التي لها رؤى مختلفة عن تنظيم الجهاد دون أن يسمي 
تلك التنظيمات بأسمائها الصريحة» ووفق مقولاته نوين الجمعيات الخيرية لأنها 
أولاً وآخراً لا تتحرك إلا وفق إرادة النظام القائم ثم إنبا مهما نجحت بأعمال الخير» 
فلن تنجح في النهاية بإقامة «دولة الإسلامكء ادال بالطاعات والتربية وكثرة 
العبادات كذلك لن يقيم الإسلام ولا يقيمه إلا الجهاد. ويستشهد بأبيات وججهها 
المجاهد عبد الله بن المبارك إلى الفضيل العابد المتنسك : 


يعات المرسين لى أتضصوتنا اداسف اتلك لعي لدت 


من كان يحضب خذه بدموعه 0 رنا بدمائنا7 ةذ 1 


أما الذين يقولون بوجوب قيام حزب سياسي إسلامي للقيام بواجبات الدعوة 
(يقصد الإخوان المسلمين). فيقول إن هذا الحزب يعطي دولة «الكفرا شرعية من 
حيث انه يشاركها ويعمل معها وفى إطار قوانينها. أما تكتيك التغلغل في الإدارة 
القائمة للنظام والتأثير من الداخل فيه لا من خارجهء فيقول فرج إنه إضافة إلى أنه لا 
دليل له من الكتاب والسئّة» فإن الواقع حائل دون تحقيقه ولا يصل إلى المناصب العليا 
في الأنظمة الحالية إلا من يؤيدها ويناصرها لا من يعارضها ويعمل على تقويضها. 
والقول بضرورة الدعوة إلى الإسلام وتكوين قاعدة عريضة من الناس ‏ يرى فرج؛ 
تطالب في ما بعدء بما أنها الأغلبية ‏ بقيام دولة الإسلام فيه كثير من السذاجة» إذ 
يتسائل فرج كيف تنجح الدعوة وكل الوسائل الإعلامية تحت سيطرة «الكفرة والفسقة 
والمحاربين لدين الله». ويرفض فرج الفكرة التي ينادي بها «التكفير والهجرة» وهي 
ضرورة (الهجرة) لدولة الكفر والإعداد في الهجر للانقضاض مرة واحدة على 
(الجاهلية) . يقول فرج إنها فكرة ة ساذجة و(شطحة) ليس إلا وغير عملية في واقع 
الحال. أما القول بالاتشغال بطلب العلم وترك الجهاد حتى يتعلم الناس العلم الشرعي 
ويعوا وجوب قيام دولة الإسلام فيرفض فرج ذلك قائلا : «لم نسمع بقول واحد يبيح 
درك امو شرشي: أو درضى ون فرائغين الالياوم يجيه العلم بخاضة إذا كان هذا الفرض 
هر ياد فكيات مر اك ع نه ب اد الكو 0 


(8”) المصدر نفسهء ص .5١‏ 


ويخلص فرج بعد ذلك إلى وجوب «الخروج على الحاكم» مستشهداً بقول ابن تيمية في 
الفتاوى الكبرى : «كل طائفة خرجت عن شريعة من شرائع الإسلام الظاهرة المتواترة 
فإنه يجب قتالها باتفاق أئمة المسلمين وإن تكلمت بالشهادتين». وإن القتال الآن فرض 
على كل مسلم ‏ بعد أن علم ما علم ‏ وأنه فرض عين. ولا يمخشى فرج من الفشل 
حيث يقول: «اوهناك من قال إننا نخشى أن نقيم الدولة ثم بعد يوم أو يومين يحدث 
رد فعل مضاد يقضي على كل ما أنجزناه. والرد على ذلك هو أن إقامة الدولة 
الإسلامية هو تنفيذ لأمر الله ولسنا مطالبين بالنتائج والذي يتشدق بهذا القول الذي لا 
فائدة من ورائه إلا تثبيط المسلمين عن تأدية واجبهم الشرعي». ويتوقع فرج - بكل 
بساطة - أن السلطة الجديدة «لن تجد سوى كل ترحاب حتى ممن لا يعرف الإسلام». 
ويحذر في نباية الكرّاس من عقوبة ترك الجهاد مستشهداً بالآية الكريمة: «يا أيها 
الذين آمنوا ما لكم إذا قيل لكم انفروا في سبيل الله أثاقلتم إلى الأرض أرضيتم بالحياة 
الدنيا من الآخرة فما متاع الحياة الدنيا في الآخرة إلا قليل. إلا تنفروا يعذبكم عذابا 
أليماً ويستبدل قوماً غيركم ولا تضروه شيئاً والله على كل شيء قدير»#” ". وقد رد 
مفتي الجمهورية جاد الحق علي جاد الحق بتفصيل على كل ما ورد في كراس الفريضة 
الغائبة ونشر رده في جريدة الأهرام العدد رقم 2751787 بتاريخ 7 آذار/ مارس 
47 . 


 *‏ على أرضية هذا الفكر الحركي الذي عرضنا لهء قام تنظيم الجهاد وأسس. 
فالجهاد. إذن. وسيلة عملية لتقويم وضع لا يتمتع بالشرعية الإسلامية كما يفهمها 
التنظيمء؛ وينطلق الأخير من قناعات دون دراسات قابليات الواقع السياسي 
والاجتماعي لتقبّل تلك القناعات أو من يمثلها في حال قيام (دولة الإسلام؟. هذه 
«اليوتوبيا الإسلامية» انعكست على سياسات التنظيم في «التجنيد»» إذ فتح «الجهاد» 
الأبواب لكل راغب دون الفحص المطلوب» مما سهّل عملية انكشاف التنظيم ورصده 
وتطويقه وضربه بسهولة؛ وقد قرر عبود الزمر في التحقيقات أن أسلوب التجنيد «كان 
عشوائياً على نحو كبير»””؟؟. من ناحية الخلفية الاجتماعية والانتماء الطبقي بالنسبة إلى 
معظم أعضاء التنظيم» يلاحظ أن معظمهم يتحدرون من «الطبقة المتوسطة الدنيا» 


ويتحدرون من أصول ريفية ومدن صغيرة من السكنى في القاهرة» فاتجه إلى بولاق 


(9) القرآن الكريم» «سورة التوبة»» الآيتان 78 74. 


(40) جنينة» تنظيم الجهاد: هل هو البديل الإسلامي في مصر. ص .١155‏ من خلال فحص كل 
المراجع والوثائق والأوراق والكراسات التي تتناول موضوع (تنظيم الجهاد) يبرز عبود الزمر ويتميز في وعيه 
العام وتحسّسه الاستراتيجي للمعضلة التي كان بصدد العمل لها بخلاف باقي المتهمين في القضية. لقد كان 
الزمر مقدماً فى المخابرات الحربية بالقوات المسلحة المصرية واشترك في حرب تشرين الأول/ اكتوبرء وكان 
أداؤه متميزا وقد تم اطلاق اسمه على أحد الشوارع لهذا السبب. 


لاه ؟ 


الدكرور وأمباية وهما حيّان فقيران مكتظان بالسكان. كما أن مناطق مثل كرداسة 
والخرانية وناهيا وصفط اللبن كانت إلى وقت قريب آمنة ويعيدة عن صخب المدينة 
وهجومها الوحشي على القيم التقليدية» ويلاحظ أن عدداً غير قليل من أعضاء التنظيم 
كانوا اهن شكان هذى امتاطلى" .”توق تكن الله عنفكة حى درانكها اللظيقة عول 
التنظيم جدولاً لتوزيع أعضاء التنظيم طبقاً للمهنة» تبن لنا أن تقريباً 4 بالمئة منهم 
طلبة» وجدول آخر عن توزيع أعضاء التنظيم طبقاً للعمرء فتبين لنا أن تقريباً 71 
بالمئة منهم كان بين 7١‏ و59 سنة””؟2. ولا ينظر أعضاء التنظيم إلى أنفسهم على أنهم 
يشكلون «بديلا» إسلامياء كلاء بل إنهم ‏ وهذا ما ظهر في الفريضة الغائبة وأثناء 
التحقيقات ‏ ينظرون إلى التنظيم وقيادته على أنه الحل الوحيد أمام الأمة. ولا شك في 
أن للسن والمهنة (معظمهم طلبة) أثرأ كبيرا في درجة التبرم والاغتراب الذي يشعرون 
به قبالة المجتمع الأوسع» ولذا يقول سعد الدين إبراهيم في دراسته عن المجموعات 
الإسلامية الراديكالية في مصر: «نظراً لأنهم شبان فهم مثاليون ومتبرمون ولأنهم 
يدرسون في فصول مختلطة؛ أو يعيشون في أحياء مكتظة بالسكان. فهذا معناه إمكانية 
أن لديم شعوراً بالاغتراب أو إمكانية أنه يتولد لذبهم هذا الشعورء وحيث إنهم 
يحققون مستويات أعلى من التحصيل تجعلهم متفوقين فإن لديم تطلعات كبيرة» 
وكونهم متعلمين يعني أن لديهم وعيا اجتماعياً سياسيا عاليا وإطارأ مرجعياً عالميا. أي 
يستطيعون تحديد وضع بلادهم من العالم» ولأنهم من الطبقة الريظ اد الدنيا فإن 
لدهم كل أحاسيس عدم الأمان ومخاوف السقوط من السلّم الاجتماعي» '*. 


ومثل «تنظيم الجهاد» بكل المقاييس التجسيد والتجسيم المتكامل للفكر 
الاقتحامي؛ ليس فقط على أساس مدى وطبيعة التغيير الذي يدعو إليه؛ ولكن أيضا 
للطريقة التي يستمر بها هذا التغيير (مهاجمة المنصة مباشرة وقتل رئيس النظام). لكن 
هل نجح الجهاد بتحقيق الهدف المباشر لعمليته؟ هل اقترب منها؟ أم ابتعد عنها؟ تلكم 
هي الأسئلة التي يجب التفكير فيها وحولها لتقييم الفكر الحركي الذي انطلق منه 
التنظيم. في يقيني أن «الجهاد؛ لم ينجح بمسعاه إلى إقامة «دولة الإسلام» ولم يقترب 
من ذلك الهدف بل ابتعد عنه لأسباب عديدة» من أهمها الحلقات المفقودة فى 
التصورات الاستراتيجية للتنظيم وعدم وعي الأخير وتحسسه النبض الحقيقي اليومي 
للجمهور في مصر وهو جمهور مستغرق إلى أبعد مدى ويومياً في البحث عن الخبز 
والأمن والعمل» ولا يبدو عليه يرغم تديّنه اهتمام في مقالة «الجهاد؛ حول «الدولة 
الإسلامية». الأهم من هذا وذاك أن أغلب الناشطين إسلامياً لا يفضلون الانضمام إلى 


(55) المصدر نفسهء ص .١14" 1١47‏ 
(19) نقلاً عن: المصدر نفسهء صن 158. 
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كيم اهادم وهذا دليل على عدم رسوح مقولاات التنظيم في الأوساط الإسلامية 
هناك 2.0 


رابعا : حزب الدعوة : محاولة لاستنساخ 
سيناريو الثورة الإيرانية 

١‏ يواجه الباحث في شؤون «حزب الدعوة» وتطور طروحاته وتميزها من باقى 
الطيف الحركي الشيعي مشاكل كبيرة في رصد المراجع النظرية التي تبحث في هذا 
المجال. ولذاء كان من اللازم الببحث عن وثائق الحزب السياسية مباشرة لمَلَة 
الدراسات التي حللت ‏ من خارج الحزب ‏ مواقفه ونظريته في العمل السياسي. 
وحتى هذا الأمر عت بميسور لسرية الحزب وبعذة عن يحالات الاحتكاك الفكري مثل 
حزب التحرير والإخوان والجهاد. من هناء وجدنا أن أفضل مدخل إلى هذا الموضوع 
هو رصد المرشد الروحي للحزب المذكور السيد محمد باقر الصدر. الراحل» من 
خلال كتبه المنشورة التي يتبناها الحزب كدليل نظري على مقولاته وطروحاتهاء ومن 
برق هذه الكتب ثلا" ثة * 

١‏ لمحة فقهية عن مشروع دستور الجمهورية الإسلامية. 

؟ - التركيب العقائدي للدولة الإسلامية. 

"' - صورة عن اقتصاد المجتمع الإسلامى. 

بالإضافة إلى ذلك كان لمقالة حنا بطاطو فى مجحلة /ه«#لامل اعمط ل141424 فى 
خريف ١481١‏ حول الحركات الشيعية السرية فى العراق» أهمية تاريخية لا بد من 
رصدهاء كذلك ما كتبه الراحل حميد عنايات» رئيس قسم العلوم السياسية الأسبق في 
جامعة طهران» ورصد مايكل هدسون العامل الدينى في السياسة السورية والعراقية 
فى مقالته التى أوردها بيسكاتوري في كتابه» والمساهمة القيّمة التي نشرها فالح عبد 
الجبار (شيوعي عراقي)» حول الحركات الدينية في العراق فيها الكثير من التفاصيل 
المفيدة في هذا الصدد. والأهم في هذا المجال هو توفر «بيان التفاهم» وهو وثيقة 
تحمل الكثير من تصورات الحزب السياسية والاقتصادية والاجتماعية ونظرية العمل في 
السياسة والتحرك. 

"١‏ - تستطيع» للوهلة الأولى» أن نؤكد أن حزب الدعوة تم تأسيسه قبل الثورة 
الإيرانية بسنتين »)١941/9/(‏ غير أن الثورة الإيرانية أنعشت المنظمات السياسية ذات 


(44) لا يتعدى كل أعضاء التنظيم مئات عدة وحسبك ذاك مؤشراً فى شعب يتجاوز تعداده 
الخمسين مليون نسمة. ليس هناك حصر رسمي ومنشور لحجم عضوية جماعة الأخوان في جمهورية مصرء 
لكن بعض المهتمين بشؤون الجماعة يقدرونما بعشرات الآلاف. 


"0 


الطابع الديني : في العراق» وبالأخص الشيعية؛ ومن أهمها: حزب الدعوة» منظمة 
العمل الإسلامى. حركة الجماهير المسلمة»؛ جماعة العلماء المجاهدين» حركة 
المجاهدين. وظهر في ١487‏ تشكيل جديد هو المجلس الأعلى للثورة الإسلامية» 
يضم مختلف القوى الإسلامية و«المثقفين الرساليين؟ وهو - أي المجلس - إطار وحدوي 
لجميع هذه القوى”*؟؟ - ومن يرصد أطراف (المجلس الأعلى) ‏ ومنها حزب الدعوة ‏ 
يلاحظ أن الأطراف معارضة من حيث الجوهرء دينية من حيث الطابع» وأنها تشمل 
تيارات عدة تختلف على قضايا رئيسية وثانوية مثلما تلتقي على قضايا رئيسية وثانوية : 
مثل مستقبل العراق» شكل النظام السياسي المنشودء شكل النظام الاقتصادي. 
أسلوب حل المشكلة الكردية؛ اتجاهات السياسة الخارجية» الموقف من قضايا النضال 
العربي التحرري» قضية الديمقراطية... الخ. بعيداً عن كل هذه التعارضات الفكرية 
بين هذه الأطراف نرغب في هذه الدراسة رصد «حزب الدعوة؛ من حيث هو فصيل 
حركي شيعي يتميز - نسبياً - بوضوح طروحاته ومقولاته؛ ويستند في أساسه النظري 
إلى تجربة قامت في إيران وثبتت منذ 1974» ولذا من المهم استكشاف المحتوى الفعلٍ 
لبرنامج الحزب ومناقشة النتائج العملية الممكنة لهذا البرنامج. 


١‏ قد لا نخلص إلى ما ذهب إليه فالح عبد الجبار في المادية والفكر الديني 
المعاصرء حول حزب الدعوة أو غيره من الأحزاب الإسلامية» لكن لا نتردد فى 
استعارة منهج بحث هذا الموضوع كما طرحه عبد الجبار في كتابه المذكور وهو: محاور 
مفهوم ال حرية لدى الحزب ورؤية الحزب ماهية الدولة» وكذلك تركيب مؤسساتها 
البرنامج الاقتصادي للحزب». ثم موقفه من القومية كمقهوم والمشكلة الكردية وموقف 
الحزب من قضية المرجعية»؛ وهي قضية ذات دلالة خاصة في الأوساط السياسية 
الحزب للحرية» يؤكد محمد ياقر الصدرء المرشد الروحى للحزب» أن «الإنسان حر لا 
سيادة لإنسان آخر أو لطبقة أو لأي مجموعة بشرية عليه» وأن «السيادة لله وحده» 
واايمكن القول إنه يحتل موقعا وسطا بين مفهوم الحرية الجبري - السلفي ومغهوم 
الحرية القدري ‏ المعتزلي» وهما مفهومان تصارعا فكريا وفقهيا وسياسيا على امتداد 
القرون الغابرة»9 ؟'. بالنسبة إلى ماهية الدولة» يرى الصدر أنها «ظاهرة اجتماعية 
أصيلة فى حياة الإنسان وأن الناس كانوا أمة واحدة فى مرحلة تسودها الفطرة ويوجد 
بيئها تصورات بدائية للحياة وموم محددة وحاجات بسيطة» . وإن الدولة ما كان لها 


(55) انظر نص بيان المجلس كما نشر في صحيفة: لواء الصدرء .19485/1١١/514‏ 
(55) فالح عبد الجبارء المادية والفكر الديني المعاصر. 
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وجود أو ضرورة إلى أن حدث عارض جديد» فقد نمت من شلال الممارسة 
الاجتماعية للحياة والمواهب والقابليات فنشأ الاختلاف وبدأ التناقض بين القوي 
والضعيف وأصبحت الحياة الاجتماعية بحاجة إلى موازين تحدد الحق وتضمن استمرار 
وحدة الناس بدلاً من أن يكون مصدراً للتناقض وأساساً للصراع والاستغلال؟ . 


هكذاء إذنء يرى الصدر أن مهمة الدولة وغايتها «إيجاد موازين تحدّد الحق 
وتجسد العدل». وعند تطرقه إلى مؤسسات الدولة المنشودة» يؤكد الصدر مبدأ «فصل 
السلطات؟ بحيث تَحد السلطة الأخرى (التشريعية والتنفيذية والقضائية). ومن المعروف 
أن هذا المبدأ كان من إبداعات مونتسكيوء وأراد الصدر أن يستعيره لإحداث التوازن 
داخل الدولة الإسلامية. كيف يتحدد الدستور؟ ومن يختار السلطة التشريعة؟ وما حدود 
حرية هذه السلطة؟ يقول الصدر «ما دام الله تعالى هو مصدر السلطات وكانت الشريعة 
التعبير ال موضوعى عن ذلك فهى تحدد الطريقة التى تمارس بها هذه السلطات». 
الشريعة إذن هي الإطار الذي تتحرك ضمنه السلطة التشريعية وفي الشريعة سلسلة من 
التوايت: القي” تشكل ‏ أساتق الاشعووه جين هكاء عق لقال عيف افيا أن ييظر إلى هلدا 
الأمر على أنه حد من حرية الأمة على اعتبار أن عملية التشريع في حالة كهذه لا 
0 3 عن اجتهادات الفقهاء الذين يشكلون «مجلس صيانة الدستور» أو «مجلس 
الخبراء») 


بالنسبة إلى انتخاب رئيس السلطة التنفيذية» لا بد من أن ترشح «المرجعية 
الدينية؛ من يرغب في ترشيح نفسه في الأول قبل أن يعطى حق خوض الانتخابات» 
ولا بد أن توافق المرجعية على القوانين الصادرة من المجلس قبل أن تأخذ طريقها إلى 
التنفيذ. ويبدو واضحاً من خلال استقراء ققه السيد الصدر أنه يشكل أساساً 
إيديولوجياً لقيام حكم الحزب الواحد» وهذا يلتقي أيضاً مع طروحات حزب التحرير 
الإسلامي وتنظيم الجهاد إلى حد كبير. ومن الواضح كذلك أن الدولة التي يروم 
الصدر إنشاءها تتسم بثنائية «الإلهي ‏ البشري»؛ وهي ثنائية تعيق الحركة العفوية في 
الدولة المعاصرة. لا شك. إلى حد كبير. وتغلب العمائدية الإسلامية على خطاب 
الحزب إلى درجة كبيرة» إذ يؤكد الشيخ الآصفي الناطق الرسمي بلسان حزب الدعوة: 
«أما على مستوى الحكم والدولة» فالأمر متروك للشعب وهو المسؤول عن المستقبل 
السياسي للعراق وهو المسؤول عن إقامة الدولة الإسلامية وأن على أيناء 0 
أن يمارسوا حقوقهم المشروعة بكفاءة وشجاعة لإقامة الدولة الإسلامية:»9؛) 


(/اغ)2 المصدر نقسهء ص ,5١ 5١‏ 
رمع المصدر نفسه + ص 6 
(54) المصدر نفسه.ء ص ”67. 


ثم هذا الالتزام المكرر بمشروع الدولة الإسلامية يعرقل سريان وترويج الخطاب الذي 
يبئه الحزب في المجتمعات السياسية التى ينشط فيها ويثير كثيراً من النقاشات 
والمطارحات التي ترهق المجهود الثقاني والعلمي الذي تقوم به أجهزة الحزب» ومن 
الواضح أن عدداً لا يستهان به من الأحزاب العراقية يرفض مشروع الدولة الإسلامية 
بقيادة «الفقيه الولي»؛ ومع ذلك يعتبر «المجلس الإسلامي الأعلى» نفسه «الممثل 
الشرعي لواحيب ع0 


والحقيقة أن هناك صعوبة كبيرة في معرفة درجة جماهيرية حزب الدعوة أو 
غيرها من الأحزاب الإسلامية الشيعية لأن السيد محمد تقى المدرسى «القائد الروحى 
لنظمة العمل الإسلامي» أوجزها بالقول: «إن الجماهير التي تخرج في تظاهرة استجابة 
لنداء من حزب الدعوة هي نفسها التي تخرج استجابة لمنظمة ثانية ثم ثالثة» إن المرء لا 
يعرف إلى أي واحدة من هذه المنظمات تنتمي هذه الجماهير'. ويبدي حزب 
الدعوة ‏ باستثناء كل الأحزاب الدينية الشيعية ‏ تحمّظاً على مفهوم «ولاية الفقيه»» وهو 
مفهوم يعني - على الصعيد السياسي - تمتع الفقيه الولي أو الفقهاء بحق رسم الدستور 
وتحديد ماهية الشريعة وحق الفيتو على كامل الحياة السياسية والاجتماعية”””©. ولذلك 
نجد أن حزب الدعوة يتعرّض لانتقادات عديدة من الأطراف الأخرى في الطيف 
السياسي الشيعي . ويتحدث «بيان التفاهم» في باب الافاق الاقتصادية عن رؤية 
الحزب للنفط والتدمية الزراعية والصناعية والتجارة الخارجية والداخلية والمال وحرية 
تنقّله والدولة ودورها في الاقتصاد. ويتوسّع السيد الصدر «المرشد الروحي للحزب» 
في تحديد ماهية الاستغلال في العملية الاقتصادية ومنشئه والعلاجات التي يقترح 
لإزالة هذا الاستغلال والنتائج العملية لهذه العلاجات””*'. وبالرغم من اختلاف 
الأحزاب الإسلامية الشيعية كثيراً في الفقه الاقتصادي وتباين مواقفها إزاء موضوع 
الحرية والديمقراطية» إلا أنه من الملاحظ التطايق المذهل فى موقفها من القضايا القومية 
(المشكلة الكردية» كمثال). فكل هذه الأحزاب» بنا فييا حزب الدعوة. تدين 
القومية من حيث انها وسيلة زرعتها أياد من الخارج أو كما تقول منظمة العمل 
الإسلامي في إحدى كراساتها انها جاءت إلينا في «زوزق أوروبي». ويرفض الشيرازي 
«القومية العربية والإيرانية والكردية»"» وينادي بقيام «الحكومة التي تمثّل ألف مليون 


( بيان المجلس المنشور في الصحف الصادرة بتاريخ 1987/17/15 

.55 عبد الجبارء المصدر نفسهء ص‎ )5١( 

(؟0) المصدر نفسه. ص 088. انظر أيضاً: «بيان التفاهم: الآفاق السياسية»» (منشورات حزب 
الدعوة»). ص .7"١‏ 

(0) محمد باقر الصدرء صورة عن اقتصاد المجتمع الإسلامي» ص .٠١‏ 
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ل ويرى الشيرازي أن المسلمين بوسعهم أن يشكلوا القوة العالمية الرابعة التي 
تستطيع أن تنافس الأقطاب الدوليين. وبالرغم من تعاطف الأحزاب السياسية 
الإسلامية الشيعية مع معاناة الأكرادء إلا أن جميع تلك الأحزاب ترى حل مشكلة 
الأكراد ضمن مشروع الدولة الإسلامية ودون التعاطف مع الأكراد إلى درجة إعطائهم 
السيادة الكاملة على كردستان. وتبرز مشكلة كبيرة فى طريق حزب الدعوة وهى 
مشكلة «المرجعية"؛ فهو الحزب الوحيد الذي يعلن عدم التزامه بالمرجعية «افي سنواته 
الأولى وفي حدود ما هو معلن في وثائقه'ء وربما هذا يعود إلى تأسيسه قبل الثورة 
الإيرانية يسنعين حيث لم تكن المرجعية قد أحنذت أهميتها السياسية الساخنة . 

هكذا حاولنا رصد الفكر الحركي لحزب الدعوة في محاوره المختلفة «المفاهيم 
والدولة والمؤسسات والبرنامج والاقتصاد والموقف من القومية والمرجعية وتقنيات 
الحشد المتأثرة بالتجربة الإيرانية» . 


(04) نشر الشيرازي» الأب الروحي لحركة الجماهير المسلمةء كراسة هذا العنوان طرح فيها رأيه في 
موضوع القومية بتفصيل . 
71 


(الفصل إلثاين 
الحركة الإسلامية بين سلفية الشنكل 
9 لفياة اا ا 
خالد شوكات0!**) 


من الطبيعي. أن تكون العراقيل التي تواجه كل مشروع ثوريء انقاذي؛ يريد 
اجتثاث الفساد والانحراف من جذورهماء متعددة» ومحاولاات اجهاضه متنوعة. وهو 
في سيره وتطوره؛ لا يفتأ يخرج من مرحلة عسيرة ليجد نفسه أمام مرحلة أعسر. 
والإشكال هنا لا يكمن في النهج الثوري الصادقء. والخطاب الشعبي الفعلي. كما انه 
لا يُتضمن في برامج إصلاحية عتيدة أو رؤية شمولية واقعية على مستوى الانماء 
والتغيير» وإنما جوهر الموضوع هو طرق الوصول بجميع هذه المرتكزات وإعمالها 
وتجسيدهاء والوسائل التي يجب توفيرها حماية للمسار وتحقيقا للغاية والهدف. 


ليس صعباً أن يحمل الإنسان الشوري؛ ثورة بكل المعاني بين جوانحهء. بل 
بإمكانه أن يحمل أكثر من ثورة في آن واحدء فالأمر يتعلق بنيات» وإن تطور 
فآفكان» وإتاتما قعل نوري غير دي :عدوق : .إن الآمر الصعي إذا هر محقيق 
الإنسان الثورة» وانجاح المشروع الثوريء خصوصاً أن تاريخه كفردء أو كمجتمع» أو 
كأمة. يبدأ في القديم أو الجديد بتوفير النهج «الاجتثائي» محصلة الثورة. 

والحركة الإسلامية الصاعدة؛ حركة ثورية» تغييرية من المنطلقات؛ بكل ما 
تحمله الكلمة من معنى. وكل برايجها العالمية وتصوراتها الشمولية» وطرحها الفكري 
والثقافي» منبثقة من الروح الثورية التي جاءت بها الرسالة المحمدية كتوجيه رباني أخير 


(*) نشر هذا البحث في : المستقبل العربي» السنة 218 العدد 7١١‏ (تشرين الثاني/ نوفمير .)١1908‏ 
ص 59-56, 
(#*) باحث جامعى من تونس» جامعة محمد الأول» كلية الحقوق» وجدة ‏ المغرب. 
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ونبائي؛ عدائي للطاغوت والشتروت (الشيطان وحلفاؤه). حليفي للناس بأنواعهم 
مضطهدين ومقهورين ومستضعفين '. 

ومن هذه الناحية لا يبدو التساؤل منطقياء فليس ثمة من باستطاعته التشكيك 
في الإرادة الانقلابية (بالمفهوم الجماهيري) للإسلامية الجديدة. والحال واضحء وتجلياته 
العملية ملموسة أينما عثرت على الجماعة الإسلامية. 


وأحداث التاريخ الجارية شواهد صارخة تدلل على شراسة المقاومة الإسلامية 
لأعدائها المحليين (الأنظمة الطاغوتية والخائنة)» أو العالميين (قوى الاستكبار الامبريالية 
والصهيونية) . 


غير أن التساؤل المهم؛ وسيتم في الزمن» هو مدى قدرة المشروع الثوري 
الانتلامي ل إيزاز: ثفينة إلى اللسن»: وتتفيكة اتطلاقته التى. غلم ميا متك تأسيسه في 
أوائل هذا القرن؟ 

تبدو المساءلةء تقليدية» مجترةء إلا أن تجديدها بأي حال ليس التكرار الممل 
والعقيم» وإذا كان كذلك فهو التكرار الضروري. والبداهة تفرض تفقّد السيرورة 
بمراقبة الوسائل وإعادة صياغة الخطاب والعمل» لأن التاريخ الذي هو حقل المشروع 
الإسلامي وغيره؛ ليس ملكا للإسلاميين وحدهمء وليس المخطط فيه هم فقطء. وهذا 
هو أصل الخطأ الجسيم الذي سيقع التركيز عليه/ حولهء في محاولة التقييم المتواضعة 


هذه . 


أولا: الحركة الإسلامية ووعي التاريخ 
إن وعي الواقع والتاريخ؛ ومحددات العالم بأبعاده الأفقية والعمودية» ومتغيرات 
المجتمع وتياراته» هو العمّلة التي يلزم حلهاء وعلى الإسلامي الحاضر التسلح عهاء 
ومشكلته هي في فقداتها وعدم إدراكها. 


إن العمل خارج التاريخ؛ داخل الجماعة المغلقة» حتى وإن كانت كبيرة تغني 
عن المجتمع المحلي والدولي» يتنافى مع الرسالة الإسلامية ويتناقض بحد معاكس 
ورهيب معهاء لإنسانية تَوَجهها واجتماعيته» وكونية غائيتهاء والسقوط في هامش 
الواقع بالتعامل الضيق/ النافرء ولو يحجة المحافظة على الإيمان وهجران المنكر 
ومقاومة الفسادء وهو أهم تراجم اللاوعي الواقعي والتاريخي. وأبرز المخاوف التي 
يستطاع إثارتها في ما يخص العقلية الإسلامية المعاصرة؛ العاملة. والصدامية المجتمعية 


دلق مقولة شهيرة للشهيد علي شريعتي . انظر: فاضل رسول». هكذا تكلم علي شريعتي: فكره ودوره 
في نبوض الحركة الإسلامية مع نصوص مختارة من كتاباته (بيروت: دار الكلمة. .)١9487‏ 


اللدا 


التي تعني مهاجمة الشرائح غير المندرجة ضمن السياق الحركي بقصد أو من دون 
قصدء ظاهرة تنتمى إلى النسق السابق» إذ هي نتائج لمعيار «امتلاك الحقيقة» المتراكم 
في الذات الإسلامية الجديدة» والذي. تكائر بتركر البعد الشزي والتركئ بالشكل 
الفرقي القديمء ولو من المعارضة الكلامية لرؤوس الهرم والقيادات الآمرة فبين 
المعاناة في الواقع والتآكل المصطنع من طرف الحسومء وبين التعامل معه بنفس 
اجتماعي وانفتاحي مقبلء» بما في ذلك من غخاطر التآكل» الطبيعي هذه المرة؛ 
والذوبان داخل الآخرء حيث يفقد الثوري ثورته بالتميع في المكونات/ المجال» بون 
شاسع » إدراكه وانجاز تجانسه عسير» خصوضا بوجود «(السياسي/ الحيني» بمركزية 
مسيطرة وعاجلة. 


والمهاحمة الانفعالية فى اطار القاعدة (المقابلة للقيادة) سواء الداخلة منها فى 
مؤسسات منظمة أو لاء تمظهر خطير للظاهرة الإسلامية» يخشى كثيراً أن تحولها إلى 
«فرقية معاصرة» (نسبة إلى الفرق التي ميزت العصر الإسلامي السالف)» وخصوصاً 
في تعامل المجتمع معهاء ونظرته إليهاء في تركيبة اجتماعية/ سياسية ما تزال قائمة على 
مستند الراعي ‏ الرعية؛ وما يزال النص السلطاني هو السائد» وبالأحرى التأويل 
السلطاني. الرسمي» 0 باقي التأويلات على رغم سمته الاخضاعية 
والانحرافية (براديغم الطاعة) 

إن منطق الفرقة الناجية”" المتجدد بصيغ حاضرة» على عمقه التاريخي ورسوخه 
في المخيال الاجتماعي» ذا المأضمون المتحرك (زندقة» تكفير » تسفيه»؛ اتفسيق»2. . .) 
بحضر بقوة في الخطاب الإسلامي العامي (أي الشعبي) منافحاً في كثير من الأحيان» 
ولكن ليس بالقوة المطلوبة من طرف النخبة وجهاز التسييرء ويستعمل في توجهات 
متنافرة ثنائية بين فصائل الحركة الإسلامية» ومتعددة في مقابل المكونات السياسية 
والايديولوجية المح وهو سلاح سهل الانقلاب على رافعه. وبالروح واللهجة 
نفسهما منه» يُقصي الفعاليات الإسلامية في العالم الإسلامي كلهء ويرسم لوإبادتها 
وافنائها السياسي/ الثقافي » روح السلطان حامي حمى الدين٠‏ وراعي الجماعة.ء ومقاوم 
الضلال والدعوات التشتيتية والمارقة» فيكون الموقف من عموم الحركة الإسلامية» 
كموقف ملوك بني أمية وبني العباس. . . من الشيعة والخوارج والمعتزلة. . 


إن ما يروجه الحاكم في المجال الإسلامي اليوم وغداء مرتكزاً على تأويل النص 


(؟) إنظر: الطاهر لبيب» «علاقة المشروع الديمقراطي بالمجتمع المدني العربيء» المستقيل العربي» السنة 
5» العدد ١68‏ (نيسان/ ابريل :2)١947‏ ص .4١‏ 

(7) انظر مراجعة أحمد ثابت لكتاب: محمد عابد الجابري» «العقل السياسي العربي: محدداته 
وتجلياته.» فى : المستقبل العريء السنة 011 العدد ١45‏ (آذار/ مارس :)١1941‏ ص .15١‏ 
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بلغة واستدلال الفقه «البلاطى» ذي السبيل الاجتهادي الواحد ‏ سبيل المصلحة بمعناها 
الضيق التماهي مع السلطة ‏ لا يختلف في قيمته وآثاره» عما روج بالأمس. وكان 
متنا فى سيادة الاستيداد السياسي والاضطهاد الفكري. والالزامية العقدية 

لني طوال الزمن خارج فترة النموذج النبوي والراشدي في رمزية الأولين على 
الأقل (أبو بكر وعمر). والمدهش أن رموز الثورية الإسلامية وفقهاءها الحركيين (إِنْ 
سمح باستعمال المصطلح) هم من يقدم وسيلة الافناء وطريقة الإبادة للتيار الإسلامي 
الثوري؛ إلى الحاكم السياسي القديم/ الجديد. ويعينونه بإضفاء المشروعية على «النقل1 
المؤول؛» وبالتبرير للحجج الفقهية - السلطوية. 

ان إرث الاستبدادء وأدبياته» وحججه وتبريراته» تتخذ منطلقاً مزدوجاًء فهى 

نبع الحركة الإسلامية ومفتخرها الحضاري» ومصدر مفاهيمها «المعصرنة»» وسر 
عدائيتها للآخرء ومخزن بدائلها الشامل الذي يسد كل الفارغات» بما في ذلك نظام 
الحكم وشكل الدولة ونظم الإدارة والتسيير» وهي أيضا في الوقت ذاته مرجع العدو 
المركزي للحركة الإسلامية» السلطان الشرقي المتجددء فيها يخوض حروبه ضد 
الرجعية والتخلف. وإليها يستند في القضاء على الظلامية واتباعها تمن يريدون العودة 
بالمجتمع إلى زمن الحمير والابل والخيام؛ ومنها يزود الرعية بالكره والعدائية لخارقي 
صف الجماعة ووحدة الصفء. وللمتامرين على الأمن والنظام ولمعرقلي مشروع التنمية 
واللحاق بركب الأمم الناهضة. هكذا إذاً يُتخذ الأدب نفسهء والمرجع 0 
تنفسهماء مرتكزاً لعداء تاريخي يتضخم في فضاء يحول الصراع إلى معركة للموت». لا 
بد من فناء أحد طرفيهاء والمفزع أنها معركة مستمرة تتجدد بنحو سرطاني» لأنه 
سرعان ما يظهر طرف جديد بدل الفانيٍ» وينتج معه صراع جديد. فزمن الاخضاع 
ع واللغة المنتجة تملك عناصر ولادتها من الواقع التاريخي الدائم. 


هننا نمراق مركزية الوعي التاريخي والواقعي وأساسيته» وبالذات أهم صوره 
وتجلياته» ضرورة الانتباه للنصصء المستند والمرجعء والنظر إلى التراث بمعايير تتحرر 
من العوائق المعرفية كلها”"'» ومنها الترائية الشكلانية» والفرقية المتحزبة والمسيسة. 

إذا كانت مقاومة الاستبداد والقهر تأتي على رأس أهداف الحركة الإسلامية» فإنه 
لا مبرر لعدم تخاصمة الاستبداد والقهر في التاريخ بتزعته الماضوية» ولا مبرر أيضاً 


(4) انظر: عبد الرحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد ومصارع الاستعياد (الجزائر: موقم للنشرء 
حمؤا4ف ص 1١١4‏ 1060. 

(65) انظرة سمير أمين» «النزعة العسكرية الامريكية في «النظام الدولي الجديد»,» الوحدة؛ السنة 4» 
العدد 4٠‏ (آذار/ مارس .)١897‏ ص 5". 

)١(‏ انظر مراجعة أحمد ثابت لكتاب: الجابريء «العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياتف.» 
ص 1-1١85‏ 187. 1 


للا 


للتحجج بالتأويل المصلحي بالمنهوم السياسي/ الفرقي ؛ والتنظير له والغرق في متاهاته 
كجزء من الحضارة المتكاملة. ٠‏ لأن في ذلك زيغاً عن المرجعية الأولى المضادة جداً 
للظلم بمظاهره. وأيضاً لما فيه من وسائل الانبهاء والاعدام للثورة والحس الثوري» فهو 
الخادم المخلص للسلطان والورقة الرابحة التي يلوح عا دوماً - حتى إذا اشتدت وطأته 
وكثر فساده وتجبر في الأرض لأنه اعتماداً على التأويل الملقصودء وجبت طاعته 
وحرمت مخاصمته. وليست مقولة «من اشتدت وطأته وجبت طاعته )27 الشهيرة ة في 
الققه السياسيء بعيدة عن الاذهان. 


لا يعني التحذير من التراث معاداته» والتعامل معه بايجابية وعقلانية لا يقصد به 
اقصاؤه0*, ولو أعيد الأمر إلى بناة التراث» لتعاملوا معه بشكل ايجابي وعقلاني» فهم 
دعاة الايجابية الجالضية المعادية للاستلاب والسلبية (الخرافة ‏ الاسطورة ‏ السحر - 
الشرك ‏ الوثنية...) وهم محررو العقل ومجردوه من الوهم والزيف. وهم من ربطه 
برياط اداه متصل بالله. مقاومين بذلك كل الوسائط المصطنعة. إن 
الرسول يك لم يدع أنه ظل الله في الأرض وأنه يتكلم بلسان الله فقد قال فقط إنه 
رسول الله بطي كلامه ومردد دعوته إلى عباده» في حين خطب أبو جعفر المنصور في 
الناس مدعياً أنه ظل الالهء وكذا خلفه الورثة بالخطاب ذاته والسلطة ذاتهاء وبهذا فإن 
التراث المرجع/ الرسالي يظهر بريئا تامأ ولا علاقة له بالتراث الاستبدادي الذي كرس 
بعده» استجابة للنسق التاريخي السائد في ذلك الوقت (وقت السلطة الملكية الشرقية 
المستبدة)» حتى وإن كان هذا التراث يدّعي أبوة التراث المرجع الأصل . وكثيراً ما ادعى 
ماتدؤ الغرات الع الأصولية” *. لإدراكهم 5 وتعلق الناس بالنموذج 
«الخلافي الديمقراطي»””'2: وسيدّعي صناع التراث الحديث؛ بما أن كل حاضر سائر 
إلى تراث؛ المرجعية نفسها. ولننظر إلى السلاطين المحدثين في الأصقاع: كل ينضَّب 
نفسه إلهاً له من أصل آل البيت طلباً لود الرعية 
والتماساً لإخراسهم وإلزامهم 


0) انظر في السياق نفسه ما يقوله: تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراتي» السياسة 
الشرعية في إصلاح الراعي والرعيةء ص .١71‏ انظر أيضاً: محمد عابد الجابري العقل السياسي العربي: 
محدداته وتهلياتهء نقد العقل العري؛ ” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 2)١94٠‏ ص 355". 

() انظر: على شريعتى, العودة إلى الذات (القاهرة: الزهراء للاعلام العربيء» :)١983‏ ص 50١‏ 
وما بعدها. ١‏ 1 

(9) انظر: لبيب» «علاقة المشروع الديمقراطي بالمجتمع ال ماني العربي»ء؟ ص 88. انظر أيضاً: علي 
الوردي. وعاظ السلاطين: بحث صريح في طبيعة الإنسان من غير نفاق (بغداد: مطبعة دار المعارف» 
4 

(١٠)انظر:‏ نور الدين الختدوريء «فكرة الحضارة وتحديد «المشكلة الإسلامية» عند مالك بن نبي»» 
رسالة الجهادء العدد ١٠١7‏ (كانون الثاني/ يناير :)١9145‏ ص .١١51‏ 
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يجب أن توصل الثورة على الحاضر الفاسد المتحول إلى تراث بالضرورة؛» بالمنطق 
المعتمدء إلى الثورة على التراث غير المرجع والرسالي: لأنه كان بالأمس القريب أو 
البعيد حاضراً فاسداً. وأمسى اليوم تراثء وليس هناك من حجة تأسيس لاعتماده ولا 
خوف على الإسلام والحضارة الإسلامية من صده والتبرؤ منهء فلا حاجة إلى المشروع 
الإسلامي بالاستبداد وبالزمن القهري حتى وإن كان يعني تطويلا وتعظيما للنموذج 
المبشر به» وكفى المسلمين ثلاثة أحقاب من النبوغ والصفاء والعدالة» منطلقا وغاية. 
وهم بذلك في غنى عن ثلاثة عشر قرناً من القهر والاخضاع. على الرغم من انهاء 
كفترة مهولة من حيث الزمان» تعد ترحمانا لقوتهم وسطوتهم وتحكمهم في العالم. 
والفكرة الرسالية كقاعدة للمشروع الإسلامي المعاصر ليست رهينة طول الزمن» يثبت 
جدواها ووجوبها وارتباط مصير الإنسان بتوفرهاء وإلا كانت الفكرة الرومانية وقد 
استمرت لفترة أطول (تأسيس روما سقوط القسطنطينية) أولى بالتمجيد والتنظير 
والاعتماد. 


ثانياً : الحركة الإسلامية و«النص» السياسي 


لا يعود عدم تر سح مقولاات الديمقراطية (حكم الشعب)» والتعددية (الرضا 
والقبول بالرأي الآخر)» وقانونية الدولة ودستوريتها. وخصوصاً الدولة الإسلامية في 
عقلية الإسلامي القاعدي/ الشعبي»؛ بأي حال إلى النموذج الرسالي المحمدي أو 
الراشدي (وحتى في غالبية الأدبيات الحركية الرسمية)ء لاعتبارات عدةء لعل أهمها 
فقدان «النص» السياسي المنظم هذه المسألة» وبالأحرى ندرته» عكس «النص» العباداتي 
والمعاملاي. وأغلب ارهاصات المشروع السياسي الإسلامي الحديث”''' (إن وجد) تجد 
مرجعيتها في التراجم السياسية للحقب التاريخية الماضية القريبة» خصوصاً لعمق تأثير 
وقرب صداها. والقول بندرة النص السياسيء لا يؤدي إلى ارباك شعار 0 
الإسلامية: الإسلام - دين ودولة. فإقرار هذا الشعار مجمع عليه تقريباً» ولن تنقص 
الندرة من مصداقيته» والفقر في النصوص يجب أن يفهم منه بكل تأكيد مركزية 
الشعار لا نفيه وإلغاؤهء كما ذهب إلى ذلك الكثيرون» حيث تدلل الندرة على التفهم 
التاريخي الإسلامي للظاهرة السياسية في المجتمع» كأكثر الظواهر الاجتماعية تغيرأً 
وتبدلاء على النقيض من الظاهرة «التعبدية» التي من الممكن أو يجب أن تكون ثابتة 
لثبات عناصرها في الزمان والمكان» أو غيرها. 


لقد أحس الكثير من رواد الحركة الإسلامية المعاصرة بالفقر فى «المرجعية 


.5809 انظر: الجايري » العقل السياسي العربي: حدداته وتهلياته, ص‎ )١١( 


رض 


(الافراد والمجتمعات) الالهيتين» الشيء الذي يحثهم على فتح أبواب الاجتهاد والتجديد 
في هذا المجال المتحرك كثيراًء والتماسٍ التطوير والاستفادة من اسهامات الحضارة 
الإنسانية والعالمية (مثلما استفاد عمر من بنى الدولة الساسانية وتنظيمها الإداري. 0 
واعتماد الملاءمةء اتجهوا إلى العكس من ذلك» فأحيوا الصور الاجتهادية القديمة 
ل «السياسة»» وتعصبوا لهاء وربطوا بينها وبين التراث المرجعى وجعلوها منه. وأكدوا 
تكافلها عه واستمرارها له وما ازدار مؤلفات ابن فربحوت والماوزدئ 
وابن تيمية... وغيرهم ممن كتب في هذا الشأن على زمنهء إلا داخلاً ودليلاً على هذا 
الاحياء التعسفي/ الخائف؛ الذي لا يرى أن الإسلام يحتاج إليه بحتمية كي يثبت 
سياسي»2 ويبرهن على أن له بدائله ونظمه للدولة والحكم والإدارة. 

هذا السلوك الانفعالي «الرد فعللي). المدافع بنوع من الدغمائية؛» عن الإسلام 
السياسيء في دائرة مقابلة الاخرء ومن دون التحرر من طيفه واطلالاته؛ يؤثر بفعالية 
في البدائل المنتجة» ويتعامل بتصرف نفوري رافض. وقد يتحول هذا السلوك إلى 
وعركة: عدور عل «التدرئ الام لعن إذ حرام مده فل التحعيالة مسطلسنات 
قديمة» وعبارات غالباً ما لا تفهم إلا بالرجوع إلى المنجدء ويعادي خصوصاً كل لفظ 
سياسي » يعده دخيلاً أو يذكره بالآخرء على على الرغم من التقاء مضمونه في كثير من 
الأحيان مع أطروحاته» بل الأدهى أن تمتزل هذه المعركة لتصبح فقط «اصطلاحية 
صرفة»» فيصل الأمر إل الإخراج من ع الملة والتكفير لمجرد استعمال مصطلح امسر 
بلغة الصراع الحضاريء له الدلالة ا للفظ التراثي الذي ليس بالضرورة مرجعياًء 
وتم تداوله لقربه من الأفهام المعاصرة (إشكالية الشورى والديمقراطية مثلاً. . 6 

إن التعامل الجامد والقاسي مع المسألة السياسية؛ والتشديدء إن 2 أو 
مضموناًء على الرجوع في استنباط المفهوم السياسيء إلى السلف بالنظرة العامة 
(السلف - الماضي)» هو أيضا محصلة اللاوعي التاريخي». والغياب في الرمز والقدوة 
المحدث في هله المرة» والمُفَعْل بشكل استفزازي في جانب المقابل» وبشكل لاإرادي 
رافض في الجانب الإسلامي القاعدي والنخبوي» لكنه مع ذلك يبقى قظهراً سلبياً 
لحالة مرضيةء. تتفادى من خلال تمارسة المعكرس (أي الوعي) بتحديد ماهية السلف 
(أي المرجع الملزم)» وأيضاً النظر إليه والتفاعل مع إنتاجاته بالصلاحيات المخولة منهء 
لا بالهامش الذي تركه السلف اللاحق لهء وإلا أمسى المجتهد الراهن ااشكلانياً» مجرداً 
من كل مهمة إلا إنتاج القديم بلغة جديدةء واحراج الماضي العادي وإن كان مريضا 
بمنطق الحاضر لكي يجد حاله منبتاً ومرفوضا وغريياً. 

ثالثاً: الحركة الإسلامية والرؤية السلفية 

من الممكن إثارة القضية المدروسةء بمظهر آخرء هو البحث في «السلفية». 

الذي باستطاعته أن يجرنا إلى سر الخطأ المنتج للاوعي التاريخي. وللفرقية الجديدة 
مق 


يصورها الكثيرة: والتي منها التصلب في تناول «(السياسي) ف فى العمل الإسلامي» 
والتراثية في النظر إلى التراث» والاختزالية في نيد اللحركانت المطلة بوالدولة»: الأمر 
الذي يقود إلى الإيمان بمقابلة: الإيمان ضد الكفرء الحركة الإسلامية ضد «العالم) 
(ثنائية الصراع). بلفظ آخر: تبني «النظرة التآمرية للتاريخ»! 


عندما تطرح هذه التساؤلات. يجب ألا يفهم من إثارتهاء وقوعها بالمفهوم 
الرياضي» لأن التساؤل يضل ممارسة النقد عبر التاريخ بأوجهه الثلاثة: الماضي 
والحاضر وا مستقبل» وقد تكون الأثازة تنبيها وقضاء على المرض بالشكل «الحذوري١‏ 
المطلوب وتحذيراً لمسار النسق - الأمانة» الذي حمل المسلمون إياه. ولذلك كان لا بد 
للوعي التاريخي. الوعي ببذه الأمانة» من أن يحصل ولن يكون إلا بمعرفة نقيضه 
اللاورعي وتجلياته. وكان لا بد أيضاً من حماية اتروع «الأمانوي» (من أمانة)» من 
الانزلاق» فيضا إلى التقوقع أو التفتت» والفرقية أوضح معالمه » ومن الحفاظ على 
الأبعاد الشمولية له بضرب الاختزالية» لأن فى نسيان أية ثغرة» تفويت زماني ومادي 
ليس هيدا وبامكاة التريصين ال #الرسالةة السرب نيا فالسضية الحيد كنات 
الواقع وتياراته ومؤثراته لا مندوحة عنهء ويكفي عدم الاعتداد بمحرك وحيد 
لإجهاض الخطة أو تعطيلها على الأقل. 

إن هذه التساؤلات تلخص 'أزمة» التيار الإسلامى» بنسبية طبعاء والاجابة عنها 
تعد أولويات' لهذا الغياز الرساليء مُعْل المشروع: الكوتي .. وترى :بذاية الاجابة 
وترتيب الاولويات» في تحديد طرفي المسار الحركي: الجدارين السميكين ومنبعغي 
الخروج والعودة. 


١‏ السلفية الشكلية والسلفية المضمونية 
إن 00 الإسلامية» سلفية 6 و لكنها لاني بين ضربين من 
سلفية ريد اك ا 


قل يجيب بعضهم» ٠»‏ وبالتلقائية ذاتباء فيقول: إن الحركة سلفية المضمون طبع 
وهي ترفض التقليد والمحاكاة و.. 5 وإن الشكل «متغير» متطور وليس ملزماً. 

إلا أن الإشكال أعمق من أن يجاب عنه ببذه التلقائية والسرعةء فالحال لا يتبين 
شكلياًء برفع شعار الروح والمضمونء لأن القضية أصلاً لا تغار حول الشكلي 


(؟١)‏ انظر: حسن الترابيء «أولويات التيار الإسلامي لثلاث عقود قادمات»؛ الراية (المغرب») (59 
تشرين الثاني/ نوفمير ».)١44٠‏ ص .١7‏ 
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قد نكون شكلانيين مغيبين في الظاهر والرسم» ونظن أننا في صميم المضموني» 
وقد نكون مضمونيين ونقتنع بعكس الواقع 

إذا لم يكن هذا هو مصدر الألمء ومرتكز الضياع» فبما يفسّر أمر الغارق في 
قضايا «الجلباب» والقميص واللحية والسلوك وآداب الاغتسال والوضوء وسئن النوم 
والتحدث بال وغيرها. . . ظناً منه أن ذلك هو الإسلام»؛ وأن ما يفعله من 
الدعوة إلى هذه السلوكات هو ا إلى المشروع الإسلامي. وأن سر ضياع الاندلس 
وسقوط الخلافة ودخول الاستعمار ومشكلات التنمية وتفرق الدولة إلى دول متئاثرة - 
متواضعة» هو بُعد المسلمين عن اتباع هذه السنن وتشبههم بأقوام آخرين» وأي إصلاح 
لن يتحقق إلا بالعودة إليهاء وكل مسلم يدعو إلى نمج اصلاحي آخر؛ جاهل بالدين 
زومرك يه شتراء ومتحالف مع أعدائه ومع الشيطان» فلا ب يستحق بهذا المنطق من ليس له 
لحية أو من لا يلبس قميصاً ويضع ما يستر به رأسهء ومن لا يتشبه بسنن الرسول يللد 
في المشية والنوم والطعام. . . أن يسلم عليهء وأن يتعامل معه. وهو في عداد الكفار. 
وفي أحسن الحالات» 000 الإسلام الحق والعودة به إلى الطريق 
القويم . 

ولعل اتجاهاً آخرء يخفف من حدة سابقهء فيربط المشروع الإسلامي بعملية 
«استنساخ» تعسفية لحركة النبوة» وخصوصاً في أطوالها الزمنية؛ فيعتقد أن الدعوة إلى 
الإسلامء بما فى ذلك السياسي» إعادة حرفية في المدة والمادة» لما مر به النبي 


ِ 


وصحبه » وكل خطأ في تمثيل هذا الخخط. كل عثرة في تقدير الزمن أو التصرف 
يوجب إعادة العملية من جديد. وهكذا د تقسم خطوات الحركة المعاصرة على نحو 
الدعوة السرية إلى ثلاث سنوات» والدعوة ده إلى عشر سنوات» ثم إقامة الدولة. 
من دون نسيان ضرورة حدوث هجرة أولى وثانية» وطلب النصرة والتشبه في طرق 
التعبد والتهجدء مع التأكيد على توزيع الأدوار على المثال الذي وزع به الرسول 
الأدوار على 00 فيدذعي زعيم الحركة (ولو ضمنياً) خلافته الرسول الكريم؛ 
ويمسي مكتبه التنفيذي أو مجلس إرشاده. . . . بمثابة الصحابة وهكذاء فإذا لم تحقق 
الحركة نتائجها لم يرجع ذلك إل خطا فى تعره الواقعء محددات وتهليات. ولن 
يكون ذلك مدعاة لمراجعة طرق التعامل والوسائل المستعملة» بالتغلغل أكثر في البيئة 
المحلية والعالمية» ويتفهم الظواهر المكوّئة إياهاء كما لن تعاد صياغة الخطاب ليتفهمه 
الناس أكثر ولتضفى عليه السمة الشعبية؛ ولن يعاد أيضاً ترتيب النظرات والنعوت 
تجاه الآخرين» ولن يرسم لبناء العقلية من جديد لكي تسير بثقة أوكد وأرسخ. كل 


)١17(‏ انظر فى السياق نفسه: شريعتي» العودة إلى الذات. ص 4١‏ وما بعدها. 
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هذا لن يقع» وما سيحدث هو التصايح بنداءات» تفقد الإيمان الذي لم يكن في 
المستوىء والالتزام «الكرونولوجي» بالمادد الوقتية المرسومة» ومراجعة العلاقة مع 
«الله». والتأدب فى الجلسة والمشية والحديث... والانقاص من الحدل والنقاش» 
بتطبيق أوامر القادة من دون نقد أو انتقاد... ومواصلة الدعاء وقيام الليل والتهجد 
والذكر. . . 

لن يعارض المسلم أبداً التعبد الخارق أو التهجد والتقرب إلى الله بطرق التقرب 
كلهاء لكن أن ترجع هزائم حملة الرسالة» وانكسار شوكة الأمة وانحسار اشعاعهاء 
وتدهور أوضاعها على المستويات كلهاء واستبداد حكامها وخضوع أبنائها للاعتبارات 
السابقة» لا يظن أنه صائبء أو أنه يقف على نقاط الخلل الفعلي. فالتاريخ كما جد 
لا يعيد نفسهء وإعادة التاريخ بشكلياته» تعسف عليه وبالذات على التاريخ المضىء/ 
النموذج؛ واستنساخه عبادة لف وهو ما لا يلائم الروح الإسلامية والمنهج الوسلامي 
في التاريخ (الرسالة المحمدية لم تكرر الرسالات السابقة على الرغم من التقائها معأ 
فى الغاية. ..). 

لعل ما يجعل الكثير من المفكرين الإسلاميين» المعاصرين» يسقطون في هوة 
الاستنساخ التاريخي”؟ "2 هو استسلامهم» في تفقد السيرة النبوية وقراءتها «الدافع» 
العقدي الذي يملى ثوابت إيمانية» كحب الرسول وال الئينت والاعتزاز بالصحاية . م 
وليس هناك مشكك في هذه الثوابت» إنما هل يعني حب الرسول وآل البيت والصحابة 
إلغاء الواقع المعاش والرجوع في البيئة والظرف إلى واقعهم؟ وهل يعني أيضاً الذوبان 
في مجتمعهم ونسيان المجتمع الحالي؟ أم هل يفهم منه التعامل مع الحاضر بنفسهم 
العقلانٍ والتحرري الثوري. ومقاومة الفساد فيه» وبالتالي الالتقاء معهم في الغاية تمثلة 
في التوحيد والإسلام» من دون اجترار تاريخهم لأنه علينا أن نصنع تاريخنا كما صنعوه 
هم؟؛ وهم ذاتهم لم يمنعوا علينا ذلك» ونماذج أبي بكر وعمر والصحابة كلهم الذين 
غيروا وخالفوا الرسول الأكرم في أمور معاشية كثيرة (مؤسسات الدولة مثلاء ليست 
هي نفسها عند أبي بكر أو عمر» مثلما كان شأنها عند الرسول) تشهد وتدعم 
الاستنتاج. يصبح الخطأ من هذا المنظورء ليس عدم استنساخ الواقع النبوي» إنما عدم 
فهم الواقع بترثيباته وانعكاساته كلهاء مثلما فهم الرسول وصحيه واقعهم» وساروا 
بالرسالة طبقاً لمحركات حاضرهم المحلي (المجتمع القرشيء, والعربي)» والدولي 
(الامبراطوريتين الفارسية والرومانية). 


' - حركة الثبوة وتفهم الواقع 


لقد تحالف الرسول يَكِدِ في أكثر من مرة مع أعدائه في العقيدة والفكرة (اليهود 


5” 


والمشركين). لأن مشروع انجاح الذعوة تطلب ذلك» وأبدع الرسول في تحالفاته» كما 
تنازل لأعدائه أيضاً (صلح الخدسية ‏ )” *''. ولم ير في تنازله خيانة للمبدأ أو 
تراحنا عن الترنامج ؛ وأبان كلك اقئزة استراتيجية خارقة») حيث كانت توقعاته هي 
الناجحة في الأفق» لثقته بفهمه وبيخضوع التاريخ للإرادة . وعندما أدرك أن «القبيلة» 
تمنع انتشار الدعوة ذ في المجتمع القرشي» قرر ضرب القبيلة من الخارج بالهجرة إلى 
يغرب ولما رأى مركزية التجارة والمال وهما عصب الحياة في مكة ونوى قطع الطريق 
على المشركين فيهاء تعرض للقواقل القادمة من الشام وسلب من قبض عليها منهاء 
الأمر الذي هدد الجحبروت المحكي في بقائه واضطره إلى الحرب (بدر ‏ أحد. .)ثم 
للتفاوض (قدوم أبي سفيان بن حرب إلى المدينة. . .300" . 


إن ما يستنتج من هذه التحركات النبوية وغيرها هو «الاستيعاب») التاريخي 
والتفهم الكامل للمتغيرات الجارية في الداخلء والخارج (غزوة مؤته. ..)!", 
لدن الرسول. وبهذا الاستيعاب» وبهذا التفهم. جاء النصرء لا لأن الله لا يستطيع 
نصر رسوله ونشر رسالته بغير هذه المشاق والمتاعبء, والله بمثل هذا القول لا يحتاج 
منا إلى وصف نثبت به العكسء إنما أرادها الخالق الكريم عبرة وموعظة» أرادها 
درساً تاريخياً يتعلم منهء من حمل الأمانة. 

خلاصة القول ان حاجة الحركة الإسلامية إلى فهم الحاضر/ الواقعء أكيدة» وهذا 
الفهم المعقلن» المتخلص من اضطراب الشكل» انر شور لكاي ريع انير 
إسلامياً آخرء ثابتاً في الروح الإسلامية» متطوراً في تناول مات 2 متستقلا مؤثراته 
وآلياته لصالح المشروع الذي يشر به» والإنسان الذي يسعى لتحقيق 80 


خاقة: أولويات الحركة الإسلامية 

١‏ إن الحركة الإسلامية بفصائلها المتعددة. لا تملك حتى اليوم» رؤية علمية 
واستراتيجية للنظام الدولي (باستثناء فصيل وحيد له رؤية للعالم ما قبل الحرب العالمية 
الثائيةة وما يزال متشبا بباء ؛ على الرغم من الانبيارات. ..)؛ على الرغم من ارتباطها 
الوثيق قى بنجاح مشروعها أو فشله» إذ ليس هناك اختلاف في أن مطالب كالتنمية 


١١ انظر: هشام جعيطء ابناء الدولة الإسلامية: الدولة التبوية»» الاجتهاد. السنة 5ع العدد‎ )١6( 
.47 ص‎ :2)١15١ (خريف‎ 

.5 ١ الفصول‎ .١ انظر: الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته؛ القسم‎ )1١( 

)١0(‏ انظر: المصدر نفسه. 

)١14(‏ انظر: خالد شوكات» «المشكلة التاريخية في عقلية المسلم المعاصرء» العالم (لندن) ١١(‏ كانون 
الثاني/ يناير 2)١497‏ ص 355 737 
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والتحرر والإسلام تعتبر أصيلة في الأمة» لكنها ممانعة من الخارج“'' (الداخل 
الخارجي أو المتحالف مع الخارج + الخارج الأصلي)؛ فكيف لمن لا يملك تصوراً 
لماهية هذا الخارج ومكوناته وبرامجه أن يدحض مانعته وتدخله؟ 


انه لمن المخجلات أن يذهب تخطيط السنين هدراً فى لحظات» بفعل تدخل 
خارجي لأنه لم يحسب له حساب» أو تم التعامل معه وكأنه عاجز ولا شأن له وليس 
بامكانه التدخل لاجهاض النجاح والانتصار إذا حدث (انظروا أحداث الجزائرء 
وآففاننتتان» والعراق )77 


والقول إنه ما لم يتفهم الإسلاميون عامل الخارج؛ وعامل النظام الدولي"'") 
ومفاتيحه ومراميه؛ فإنه لا يستغرب أن تدمر مشاريع كثيرة» وتزور إرادات جماهيرية 
أكثر وتعدم ثورات في الرحم أو بعد الولادة بقليل» مع التأكيد على أن التفهم ليس 
إبراز العدائية المفرطة/ العاطفية» واعتبار العدو واحداً لا يتجزأ. وبالتالي مهاججته الأدبية 
والفكرية بطريقة: نفورية/ استنفارية» فهذا الصنف من التفهم لن ينفع المشروع 
الإسلامي؛ بما أن موازين القوى لا تلعب لصالحه؛ بل لصالح أعدائه؛ ولا بد من 
الاقتناع بالتحالفات والتنازلات والتكتيك بصوره وأبعاده كلها. 


؟ - مثلما هو حال التصرف مع الظاهرة الدولية؛ يكون التوجه مع الظاهرة 
السياسية» لأن كليهما من المتحركات بسرعة» فالسياسة ببدائلها التي من المفروض 
العمل على توفيرهاء يكون من الضروري ارساؤها بمعزل عن المؤثرات 
والاستفزازات. وروح اللمبدأ الصارم ‏ أي تقرير ما يجب أن يكون ‏ بقطع النظر عن 
مصدره؛ ومن دون الخوف من الاستلاب ومن الآخرء هي المحدهد المستحضر 
والاكيد. 


لعل القضاء على الشوائب وتدارك الهفوات» ومقارعة الخطأ التاريخي المتراكم» 
والرؤية الجديدة للتراث يلا تراثية» ولكن من دون تنكرء يظهر عسيراً وشاقآء 
واستراتيجياء غير أنه حتمي ويحتاج إلى كثير من الثقة» وكثير من التوكل» وسيتحقق . 


دلق انظر: خليل أحمد خليل» «الخيار الوحدوي العربي فى ظل «النظام الدولي الحديد» , » الوحدة؛ 
السنة 4ع العدد 4١‏ (آذار/ مارس .)١497‏ ص 4. 


(0) انظر مقايلة مع محمد عابد الجابري وأسئلة عن الراهن والمستقبل العربيين على ضوء حرب 
الخليج. في : الاتحاد الاشتراكي (المغرب). :.1993١/5/١9‏ ص .٠١‏ 

)١(‏ انظر: زكي أحمدء «النظام العالمي الجديد في تصوّر الإسلاميين العربء؛ المستقيل العربي» السنة 
15ء العدد ١61‏ (آذار/ مارس ؟9947١).‏ ص 135 


إضضن 


الفصل (لتاسع 


اليد 


في الوطن العربي في العقد الأخير”" 
زكي أحمد 


منذ أواخر عقد الثمانينيات وبداية عقد التسعينيات» والحركة الإسلامية المعاصرة 
تن متظبهاء تشيت قن «اخلهمر الجعّات تقدية"واسنة".وتايلات عميقة» تاغمالا 
جريعاً للنقد والتقد الذاي» وبعدورة تكاد تكو شاملةء من الأساليب إلى 
الاستراتيجيات إلى المفاهيم والأفكارء وكأنها ‏ أي الحركة الإسلامية ‏ تتطلع إلى صياغة 
جديدة حديثة في بنيتها الحركية ومشروعها الإسلامي السياسي الحضاري»؛ تخرجها من 
أزمة الحركة الإسلامية التقليدية؛ ومن جمود الفكر الإسلامي التقليدي وركوده. 

وحركة التحول والتغير داخل الحركة الإسلامية اليوم هي أسرع وأعمق ثما كانت 
عليه قبل عقد ونصف من الزمن» حيث كان التحول بأيّ شكل وفي أي اتجاه لا 
يسير إلا ببطء شديد»ء وغالبا ما لا يلحظ بصورة ظاهرة لاعتبارات داخلية خاصة وفق 
تقدير بعض الحركات. وبشكل عامء فإن الحركة الإسلامية في الوقت الراهن هي 
أكثر استعداداً وتقبّلآً للمتغيرات والتحولات» وإن كانت منهجية وبنيوية أو سياسية 
وفكرية . 

أولا: أبرز عوامل ظاهرة التحوّل والتغيّر 
داخل الحركة الإسلامية اليو 7 


١‏ اقتراب الحركة الإسلامية من الواقع» تفاعلاً وتعايشاً وتصدياً وعطاءء 


(©) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي» السنة /1١3ء‏ العدد ١84‏ (تشرين الأول/ اكتوبر 2)1١14984‏ 
ص ”175-3. 


يفص 


وتنزيل ما عندها من أفكار ونظريات ومفاهيم ومناهج ومشاريع وتلاقحها بصورة 
مباشرة مع الواقع الموضوعي بكل تعقيداته وتداخلاته وحساسياته وتناقضاته. وهذان 
الاقتراب والتنزيل دفعا بالحركة الإسلامية إلى التحول من طور السرية إلى طور العلنية» 
ومن الانغلاق إلى الانفتاح» ومن العمل الذاتي الداخلي إلى الكسب الاجتماعي العام» 
وما كان ذلك يحدث تعتن عن العمليات الفكرية التي كانة تختمر مع الواقع 
لاستيعاب تطوراته ومعطياته. ولكي يكون متوازناً ومتكاملا مع الطظروف 0 
الجديدة. 


وهنا تحضرنا تجربة (حركة الاتجاه الإسلامي» في تونس» قبل التحول إلى ١حركة‏ 
النهضة». فبعد أحداث عام يندا في الوسط العمالي داخل «الاتحاد العام للشغل» 
وهو أكبر نقابة عمالية في شمال أفريقياء حيث كانت يقظة الوعي للإسلاميين في 
تومن أواغن جد سير راشه العتركي رسوءزشرع مون ذه العترنة فإن هذا 
الانفجار كان بمثابة الزلزال داخل الحركة أيقظنا من سباتنا ولفت نظرنا إلى قضايا 
أخرى لم تكن داخلة في مجال اهتمامناء وخاصة القضية الاجتماعية مما يتعلق بالثروة 
وتوزيعهاء والقضية السياسية نما يتصل بالديمقراطية والمشاركة في السلطة. 

اودخلت الحركة سلسلة من المراجعات الفكرية انصبت خاصة على مراجعة فكر 
سيد قطب الذى كان له التأثير فى العشرية التى سبقت» بما حمله هذا الفكر من تركيز 
عل الضالة العقيفية :وض الخلنة كر زفكال: كاد ركوق كايا تال الغروقة وميالة 
الديمقراطية والحريات العامة . 


القد ركز فكر سيد قطب أهم قيمه الاجتماعية على قيم العزلة والجاهلية والتميز 
والمفاصلة» فكان من الطبيعي أن يصنع حركة لا تقدر على تطوير المجتمع. بل تقدر 
على مصادمته والعراة + عنه» لكنها بعيدة عن أن تكون عنصر تطوير فيه 76 
التفاعل بين الإسلام كعقيدة وبين 7 الناس ‏ في العيش وفي الصحة والسكن» 
التعليم؛ وتتفاعل مع تيه الخريةة 

المحاولات التجديدية في فكر الحركة الإسلامية» والنهوض بالعمل 

الإسلامي نحو آفاق حضاريةء وتجاوز ما هو قلق ومشكل في العمل الإسلامي 
والفكر الإسلامي . وفي داخل الحركة الإسلامية المعاصرة 0 ومنهجية 
جديدة هي أقرب إلى النسبية من الإطلاقية. و لى الواقعية من المثالية» وإلى إلى الوسطية 
من التطرف» وإلى البناء من الهدم» وإلى التفصيل من الإجمال. 


وعن هذه المنهجية مهذه الملامح يقول حسن الترابي وهو يتحدث عن تجربة 


(1) الإنسان (فرنسا)؛ السئة »١‏ العدد ١‏ (نيسان/ ابريل .0143٠‏ 
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الحركة الإسلامية في السودان: «من بعد الوقوف عند المطلقات والمجردات 
والعموميات والعالميات في دعوة الحركة وفكرهاء تطور بها الأمر نحو الواقعية. 
فالتطور المطرد في وظائف الحركة نحو التحامها بشأن المجتمع تطور بها من الهموم 
الخاصة إلى هموم المجتمعء وإلى التفاعل مع قواه الفاعلة. فتطور بخطابها من الإلقاء به 
مجردا وعاما من بعيد إلى تصويبه على حاجات المجتمع وأوضاعه وقطاعاته. 

اومن بعد التعويل على الفكر الوارد من الأدب الإسلامى العالمى»ء اضطرت 
الحركة إلى التفاعل الفكري مع الواقع المعين» فغدا فكرها من ثم موصولاً بالمكان 
والزمان. أي بالسودان وبقضاياه المحلية أو القضايا العالمية كما تتعكس أصداؤها فيه. 
ومن ثم غدا فقهها للدين علموياً واستقرائياً يتبصر الواقع ويرسم في ضوء الخطط 
والتدابير العملية؛ بل يعتمد التجريب ليتبين ما هو أوفق في سياق ذلك الواقع»”” . 

ومن هذه المنهجية أيضاًء ما تقدم به السيد العلامة محمد حسين فضل الله في 
مشروع كتابه القيم الحركة الإسلامية: قضايا وهموم الذي يعالج فيه ما هو قلق وجدلي 
فى الفكر الإسلامى والعمل الإسلامى كالسرية والعلنية» والتطرف والاعتدال» 
والسلبية والإيجابية» والواقعية والثالية» والانفتاح والانغلاق؛ والإقليمية والعالمية 
وقضايا أخرى . 

وعن هذه المحاولة يقول السيد فضل الله: «لعل قيمة هذه التأملات أنها : 
أن تكون عنصراً من عناصر الإثارة الفكرية التي تخطط للمنهج الفكري. الذي يحاول 
إبداع ممح لحركة إسلامية جديدة» تعمل بكل قوة ووعي وتدقيق» من أجل أن يكون 
الإسلام قاعدة للفكر والعاطفة والحياة»”" . 

وفي رأي منح الصلح أن من شأن هذا الكتاب «أن يجعل الحركة الإسلامية حل 
عناية جميع الناس من كل الفئات ومن كل التيارات» فلا تبقى وقفاً على الإسلاميين 
وحدهمء كما كانت حتى الآن في كثير من البلدان الإسلامية وغير الإسلامية»”*“. 

وفي مصر كانت هناك محاولة لبلورة تصور في العمل الإسلامي وصياغته التقى 
علنه نخدو كه رعيين شخصا هن القنين” الإنيلامين» .وكان عنوانه اتسدو باز سألا 
جديد؟ وذلك في عام .1498١‏ وما جاء في هذا التصور: «إن كثيراً من الداعين إلى 


(؟) حسن الترابى » الحركة الإسلامية في السودان: التطور والكسب والمنهج (الخرطوم: [د. نعلا 
٠15ه)ء.‏ ص .175١‏ 

زهرة السيد محمد حسين فضل اللى الحركة الإسلامية : قضايا وموم (بيروت: دار الملدك عقشقك/ى 
ص 01 

2 جاعم هذا الكلام في مداخلة تقدم بها في ندذوة منافشة كتاب السيد محمد حسين فضل الله والتي 
نظمها مركز ناجي العلي الثقافي في بيروت في 57 كانون الثاني/ يناير ١997‏ وشارك فيها أيضاً حسين 
القوتلي. انظر: المنايرء السنة 7. العدد 51 (كانون الثاني/ يناير 14). ص .١173١‏ 


ام 


الإسلام والمتحدثين عن مبادثئه وقيمه ونظمه وثقافته يتحدثون فى عبارات عامة 
وغامضة عما يسمونه «الجل الإسلامى» وعن منهج أللّه مقابل المناهج النشزية:. . و 
الحاجة إلى «أسلمة» الحياة.. و«أسلمة» المعرقة.. و«أسلمة» العلوم.. ثم لا 
يزيدودت.. ولا يعرضون على الناس عناصر هذا المنهج ومكونات ذلك الحل» ووسائل 
الإسلامي بكل روافده ليس له توجّه فكري محددء وأن منهجه في الإصلاح لا يتجاوز 
ترديد عدد من «الشعارات الثالية» التي تتضمنها نصوص قرانية أو أحاديث نبوية. . 
دون حاولة لوصل ذلك كله داقع الناس » وحقائق قَ العصر. . مما يعدو معه التيار 
الإسلامي - بكل روافده - تياراً غير ذي موضوع وغير ذي جدوى في مسيرة العمل 
الوطني في أي مكان»”*. 


ثانياً: المراجعة والتقويم 

١‏ وقفات المراجعة والتقويم داخل أغلب الحركات الإسلامية لمسارات العمل 
وخططه واستراتيجياته. وكان ذلك في مرحلتين مهمتين: مرحلة بداية الثمانينيات 
حيث النهوض الإسلامي الواسع والكبير وفي مختلف البلدان العربية» فكان التقويم 
الداخلي للحركة الإسلامية هو مواكبة النهوض الإسلامي بتصعيد وتيرة العمل» 
والانتقال من مرحلة الدعوة والتبليغ والتثقيف إلى المرحلة السياسية»؛ ولم يقف عند هذا 
الحد لدى بعض الحركات التي تسرّعت العنف والعمل العسكري واعتمدتهما. وكانت 
مرحلة ساخنة وتطوراتها الدراماتيكية متلاحقة وخطيرة. المرحلة الثانية من التقويم 
كانت مع أواخر الثمانينيات حين اكتشفت بعض الحركات الإسلامية أنها لم تكن دقيقة 
في حساباتها السياسية والاستراتيجية خلال المرحلة السابقة. وأنها اخترقت مراحل ما 
كان من السليم أن تتجاوزهاء إذ عاد الضرر كبيراً على هذه الحركات» أو فوّتت عليها 
فرصا حيوية من البناء والنمو» وتلقت صدمات وضريات ما كانت مستعدة لهاء 
فحصل في بعض هذه الحركات شرخ داخلٍ عميق. 

كما اكتشفت هذه الحركات أنها كانت عاطفية ومتسرعة فى أحكامها وتقديراتها 
ومواقفها. والتقويم في هذه المرحلة كان لإعادة النظر في كل ذلك وأكثر. وقد 
أفضت هذه المراجعات إلى تقبل متغيرات وتحولات ذاتية وموضوعية عند العديد من 
الحركات الإسلامية؛ ومسار هذه المتغيرات في كثير منها كان يتباين والتورجهات 
السابقة» وقد تعززت أكثر مع ما حصل في العالم من انفراج دولي وتحولات ديمقراطية 
في دول أوروبية وإسلامية وعربية» وتعاظم هذه الموجة عاليا. 


(5) أحمد كمال أبو المجدء رؤية إسلامية معاصرة: إعلان مبادئ (القاهرة: دار الشروق» 2)١591‏ 
ص 5. 


خررض 


هذا في الجانب السياسي». أما في الجانب الفكري وفي النصف الثاني من حقية 
الثمانيئنيات فكان هناك تطور ملحوظ في الدراسات والأبحاث النقدية للحركة 
الإسلامية بعد أن كانت غائبة أو نادرة جداء بحيث «(إن الناظر في السوق الفكرية 
الإسلامية يرى الاهتمامات متباينة» ولكنها تصب في النهاية في مديح العمل 
الإسلامي وليس نقده وتر ع 


وقد اكتسبت هذه النوعية من الدراسات أهمية في الوسط الإسلامي وخارجه؛: 
وهي تُقرأ وتتداول بعناية واهتمام لأنها جديدة ونقدية وتلقي ظلالاً على جوانب تكاد 
تكون حفية ومجهولة في السبائق: من جهة أخرى» فإن هذه الدراسات ساهمت في 
تعميق وتأصيل وتصضيج الوعي بمفهوم «النقد والنقد الذاتي» ومكتسياته الحيوية حاضراً 
ومستقبلاٌ ذاتياً وَمَوضوغيا: فكرياً وطنناشسا مما شجع على تكائر هذه الأبحاث ومن 
دوك أن تكون موضع شك أو ريب. 

والحقيقة ان العمل الإسلامي وصل إلى مرحلة أو وضع كان بحاجة شديدة فيه 
إلى النقد والترشيد». وكان النقد يفرض نفسه بأي شكل من الأشكال وبقوة ومن غير 
خحوف وتردّد بعد أن تعرّض العمل الإسلامي لمشكلات وأزمات حادة وخطيرة ة من 
قبيل التكفير والتراشق بالسلاح عوضاً من الحوار كما حصل في لبنان» وتبادل التهم 
والأوراق الصفراء كما حصل بين حركة الشبيبة الإسلامية وحركة المجاهدين في 
المغرب» وما أشبه ذلك. 
النقد الذاي الشركة الإسلامية 3 “© لخالم 2008 والسحوة الإسلامية بين الجحود 
والعطلراق3 5506 الرشابعة وأزمة الوعي ين لفهمي هويدي» والحركة 
الإسلامية في الدوامة: حوار حول فكر سيد قطب'' لصلاح الدين الجورشي» 


(5) خالص جلبىء فى النقد الذاني: ضرورة النقد الذاتي للحركة الإسلامية. ط ” (بيروت: مؤسسة 
الرسالةق. 948١)ء»‏ 200 

(7) المصدر نفسهء ص .١18‏ 

(8) يوسف القرضاوي» الصحوة الإسلامية بين الجحود والتطرف» كتاب الأمة؛ ؟ (قطر: رئاسة 
المحاكم الشرعية والشؤون الدينية» 505١ه).‏ 

(4) فهمي هويديء أزمة الوعي الديني (صنعاء: دار الحكمة اليمانية» 1184). 

)0٠١(‏ صلاح الدين الجورشي. الحركة الإسلامية في الدوامة: حوار حول فكر سيد قطب (تونس: 
دار البراق للنشرء .)١988‏ وهو يتضمن عدداً من المقالات كتبها عبد الله أبو عزة في مجلة الشهاب 
اللبنانية التي كانت تصدر عن الجماعة الإسلامية في لبنان» وذلك في سنة ١917‏ والمقالات كانت نقدية 
وتحت عنوان «الحركة الإسلامية في الدوامة4؛» يخلص منها إلى أن الحركة الإسلامية وصلت إلى طريق مسدود 
وفى قصده جماعة الإخوان المسلمين. كما يحتوي أيضاً على بعض الردود وتعليق من صلاح الدين 
الجورشي . 


خرص 


والحركة الإسلامية: رؤية مستقبلية: أوراق في النقد الذاي”"", تحرير وتقديم عبد الله 
النفيسي» والحركة الإسلامية: ثغرات في الطريق و19" لبد الله التفيسي. وسلسلة نقد 
الذات وفلسفة التغيير”"'' لعادل الخنساء بالإضافة إلى أغلب كتابات محمد الغزالي 
الأخيرة ك السنة النبوية ب بين أهل الفقه وأهل لل 0 وتراثنا الفكري بين ميزان 
الشرع والعقل”*'' . 


وهذه العينة هي على سبيل المثال لا الحصر. 


وقد برهنت هذه الدراسات على تطور ونمو في العقل الإسلامي عند قطاع 
معينٌ داخل الحركة الإسلامية» كما نتوقع بعد هذه الأرضية الخصبة للنقد والترشيدء 
أن تصبح الحركة الإسلامية مهيّأة أكثر من أي وقت مضى للتحول والتطور والنموء 
وهذا على سبيل القابلية وليس الفعل. أما النقد الذي هو من خارج الدائرة 
الإسلامية» فلم يكن موفقاً في تغليب موقفه» لأنه كان متحيز ا وليس موضوعياً» بل 
هو أقرب إلى العدائية والتجريح. في بعضه بالطبع» وهذا هو رأي قطاع كبير من 
الإسلاميينء كما نتتبعه فى صحافة الخركات الإسلامية وإعلامها أو فى دائرتها العامة. 
ومن عيّنات هذا النقد ما نشره فؤاد زكريا من خلال كتابيه الحركة الإسلامية المعاصرة 
بين الحقيقة والوهم''''. والصحوة الإسلامية في ميزان العقل””''؛ ومنها أيضاًء 
كتابات خليل علي حيدر من الكويت في نقد الصحوة الديتية وتيارات الصحوة الدينية 
ومستقبل الحركة الدينية 2 . 


)١١(‏ عيد الله النفيسي» تحرير وتقديمء الحركة الإسلامية: رؤية مستقبلية: أوراق في النقد الذاتي 
(القاهرة: مكتبة مدبولي» :)١984‏ وهو عبارة عن أربع عشرة ورقة بحثية كتابها من المشتغلين في حقل 
العمل الإسلامي . 

)١7(‏ عبد الله النفيسي. الحركة الإسلامية: ثغرات في الطريق (الكويت: [د. ن.]؛ .)١945‏ وهو 
عبارة عن مجموعة مقالات نشرها الكاتب في جريدة القبس الكويتية صيف 1989. 

(17) صدر من هذه السلسلة دراستان هما: نواقص القيادة الحركية في العمل الإسلامي المعاصر 
والانتحار الذاتي للجماعات الحركية في العمل الإسلامي المعاصر. عن هذه الدراسات انظر: زكي أحد. 
تحولات الفكر والثقافة في الحركة الإسلامية (بيروت: دار البيان العربي» ؟19١).‏ 

)١4(‏ محمد الغزالي» السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث. ط 8 (القاهرة: دار الشروق» 
), 

)١١6(‏ محمد الغزالي تراثنا الفكري بين ميزان الشرع والعقل (القاهرة: دار الشروق» [د. ت.]). 

)١(‏ فؤاد زكرياء الحركة الإسلامية المعاصرة بين الحقيقة والوهم (القاهرة: دار الفكر للدراسات» 
1945). 

(10) فؤاد زكرياء الصحوة الإسلامية في ميزان العقل (بيروت: دار التنويرء .)١988‏ 

(18) خليل علي حيدر: نقد الصحوة الدينية (الكويت: شركة كاظمةء 985١)؛‏ تيارات الصحوة 
الدينية (الكويت: شركة كاظمة. :)١9417‏ ومستقبل الحركة الدينية (الكويت: شركة كاظمة. .)١19486‏ 


تضرف 


ولتوثيق هذا الرأي يقول خليل علي حيدر «لقد أمضينا وقتاأ طويلاً في الوطن 
العربي ننتقد التيار الديني العقائدي في بعض الشكليات والمظاهرء ونأخذ عليهم 
بعض الجحوانب الثانوية جدا. .. ولا نزال بعيدين جداً عن استيعاب كافة أطروحاتهم 
ومشاكلهم الفكرية»”؟'"2. مع ذلك فهو يقارن ويزاوج بين الحركات الإسلامية 
والأحزاب الفاشية والنازية» 0 كلامه : «إن التشابه بين الأحزاب الدينية والأحزاب 
الفاشية التي ظهرت في أوروباء ليس محصوراً بتشابه الظروف الموضوعية التي أدت إلى 
وصول هذه الأحزاب إلى السلطة فى المانيا وإيطاليا واسبانيا والبرتغال» بل ثمة تشابه 
مذهل في الأطروحات الفكرية أيضاً»””". 


وأما فؤاد زكريا فهو ينتقد بشدة التيارات الإسلامية وينتصر للخيار العلماني 
الذي يعتبره البديل الحضاري للأمة العربية. 


؟ - العوامل السابقة يجتمعة مساعدة» وبنسية كبيرة» على نمو الحركة الإسلامية 
تقدمها فكرياً وسياسياً. وهذا النمو والتقدم ألح كثيراً على الحركة الإسلامية كي تغير 
من نفسها بحيث تجد بأنها بحاجة ماسة إلى التحديث والتجديد. وفي الوسط الإعلامي 
الحركي اليوم» تيار فاعل يدعو إلى تجديد الحركة الإسلامية وتحديثهاء كما هي دعوة 

حسن الترابي وراشد الغنوشي في كتاب لهما بعنوان الحركة الإسلامية 
والتحديث 210 


وكان يحصل في بعض الحالات أن ظاهرة النمو لا تشمل الحركة الواحدة كلها 
بل شريحة وفئة معينة» إذ كانت هذه الفئة تقوم بدور ممارسة الضغط لفرض التجديد 
والتحديث الإداري أو السياسي أو الفكري» بل وتجد نفسها مضطرة إلى المطالبة 
بالإصلاح » وبعضص الشركات من يجيتب تيا أو كلياء فورياً أو تدريجياً وبعضها 
من يرفض بقناعة أو بغير قناعة, بحوار أو بغير حوار» وهذا ما يفسر انقسام بعض 
الحركات الإسلامية وانشطارها. وفى ظروف السرية والانغلاق كان النمو في داخل 
الشركة الإتلافية 15 دينافية بطينة وتحبوية». إلى أن اشماعات: كانت عتمو من دون نهو 
في المجتمعء وحين انتقلت إلى طور العلنية والانفتاح كانت الأرضية أكثر خصوبة 
للنمو والتقدم. وفي سياق من التفاعل والتداخل مع المجتمع. 


هذه بعض العوامل من داخل الحركة الإسلامية» وقد رافقتها عوامل أخرى من 


.19884/1٠١١ /١ الوطن (الكريت)»‎ )19( 

.٠١" حيدرء مستقبل الحركة الدينية» ص‎ )٠١( 

(1؟) حسن الترابي وراشد الغنوشيء» الحركة الإسلامية والتحديث (بيروت: دار الجيل؛ الخرطوم: 
مكتبة دار الفكرء .)١1985‏ 


اورف 


التيارات الإسلامية واقتراب بعضها إلى درجة التعاون والتنسيق» كما حصل في تونس 
وفلسطين والخليج»: وبالذات مع التيار القومي العربي» وانفتاح بعض الأنظمة 
السياسية على الحركات الإسلامية» بالإضافة إلى المنغيرات العالمية الكبرى التى غيّرت 
من المقاييس ومنهجيات التفكير عند الجميع والتي جعلت الكل لا يفكر إلا في التغبير 
والتحديث. 

وفي الجانب الفكري كانت ندوة «الحوار القومي ‏ الديني»”"" التي شكلت 
حدثاً فكرياً مميزاً وجاداً شارك فيها عدد كبير من التيارات الإسلامية والقومية» انعكس 
ذلك كله على عقلية الحركات الإسلامية. فكان باعثاً وحافزاً على التغير والتحول بنسبة 
أو بأخرى. 

هذا الرأي» بطبيعة 0 لا يشمل الحركات الإسلامية كلهاء فلا زالت هناك 
حركات إلى هذا اليوم ترفض أو تم عن التجديد والتحديث الذاتي والداخليء 
كحزب التحرير الإسلامي الذي يعيش السرية التامة في كل شيء إلا في بعض 
البيانات المحدودةء وهو من الخر كات الغامضة والمجهولة. وهناك أيضاًء الجماعات 
الإسلامية السلفية التي تتشدد مع التراث وتقيس الحاضر على الماضي» والأحياء على 
الأموات» وإلى وقت قريب ا الجماعات تشكك في منجزات العلم 
اللبديت وباعا تحسن سيعة 'القريه الكافرء ما ينهد لأزفية الثاثسر بافكاره: 

والخلاصة أنه ما دام جيل جديد هو الذي بدأ يتصدى اليوم لزمام فعاليات 
الحركة الإسلامية ومناشطهاء فمن الطبيعي أن نتوقع التحول والتغير والتجديد 
والتحديث» لأن لكل جيل نظرته ونقده وتقويمه ومنهجيته الخاصة. وما نتوقعه 
مستقبلاً هو مزيد من التحول والتغير. وما هو جدير بالإشارة أن التحول والتغير ليس 
حسناً في ذاتهء بل إن الحسن والقبح مقياسهما العقل في تقدير المصلحة؛ وتبين 
الضررء والأهم من المهم؛ وما منفعته أكثر من ضرره. ولا شك في أن التحول 
والتجديد في هذه الظروف بالذات بما يتناسب ووضع الحركة» يرجح المنفعة على 
الضرر» ولعل من الأهم هو هذا التجديد . 


ثالثاً: اتجاهات التحول 
اتجاهات التحول داخل الحركة الإسلامية ليست واحدة» بل تتفاوت من حركة 


إلى أخرىء وقد تتوافق أو نتباين » بحسب نضج الحركة وقوتها وخطتها وفكرها. ومن 
خلال الرصد والتحليل نكتشف أن هناك جملة من المتغيرات تكاد الحركة الإسلامية 


(56) عقدت الندوة بتنظيم مركز دراسات الوحدة العربية في القاهرة في الفترة ما بين 58 57 
أيلول/ سبتمبر ١988‏ 


اخرق 


المعاصرة تقترب منها وتتوافق عليها وإن كان في الإجمال وليس التفصيل» وعند عدد 
من الجماعات وليس كلها. 


ومن هذه المتغيرات واتجاهات التحول فى السنوات القليلة الماضية داخل الحركة 
الإسلامية : 


الموقف من الرأي الآخر 
يعد مرحلة الاستقلال وقيام الدولة القطرية في الوطن العربي» حصلت القطيعة 
والخصام بين التيار الإسلامي والتيارات السياسية الفكرية الأخرى» واستمرت هذه 
القطيعة تحكمها عدم الثقة من الطرفين إلى زمن طويل يقترب من سنواتنا هذه وكل 
طرف كان يدق إسفيناً في تعميق هذه القطيعة؛ سياسياً من قبل التيارات الأخرى»ء 
وفكرياً من قِبّل التيار الإسلامي. وفي وصف العلاقة ما بين التيار الإسلامي والتيار 
القومي كنموذج. يقول طارق البشري «إن العلاقة بين التيارين تقوم) في عشرات 
السنين الأخيرة» على الاستبعاد وليس على الاستيعاب» ويتخذ الحدل في أن عظهوا 
خريا ولس تخوارياء وفي غالب فترات المرحلة التاريخية الأخيرة من حياتنا السياسية 
المعاصرة » بلغت العلاقة بين التيارين درجة القطيعة والخصام» بل تجاوزت حدود 
القطيعة لتصل إلى حد الغربة والوحشة. وتهاوزت حدود الخصام لتصل إلى حد العجز 
عن الفهم»”""'. 


هذا في السنوات الماضية» أما في السنوات الأخيرة فيبرز رأي رضوان السيد 
حيث «تزداد الأصوات الداعية إلى التلاقي والحوار بين مختلف التيارات الفكرية 
الموجودة 3 فى الوطن العربي » مشرقه ومغريه؛ بعد قطيعة سادت طوال العقود الثلاثة 
ا 
الماضية 


والحقيقة؛ ان كل الأطراف 1 0 يدعون إلى الحوار مع الطرف الآخر 
في هذا المجال هو ندوة «الحوار 0 0 0 كانت بمبادرة من الثيار 
القومي» يقابلها مبادرة من التيار الإسلامي عبر ندوة «قضايا المستقبل الإسلامي:*) 


(؟) طارق البشري» «حول العروبة والإسلام.» ورقة قدّمت إلى: الحوار القومي ‏ الديني: أوراق 
عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء 1949). 

(74) رضوان السيدء «القوميون والإسلاميون فى الوطن العربى وضرورات الحوار والتلاقي»» ورقة 
قدمت إلى: المصدر نفسهء ص هل. ١‏ ْ 

)١5(‏ انعقدت الندوة في الجزائر العاصمة في الفترة ما بين 4 - " أيار/ مايو ١44٠‏ وحضرها عدد 
كبير من المفكرين الإسلاميين ومثقفين عرب . 


25270 


التي نظمها «مركز دراسات المستقبل الإسلامي بلندن» بمساعدة «المعهد الوطني 
للدراسات الاستراتيجية الشاملة بالجزائر؛. وقد كان 0 الفكري في هذه الندوة 
موسعاً ومركزاً عليه في أكثر من ورقة ومحاضرة باتجاه الرأي الآخر غير الإسلامي. 
فكان هناك من الآراء رأي راشد المبارك الذي يتحفظ على «ما يمارسه بعض 
الإسلاميين من اتهام خصومهم في نواياهم أو ولعي . وإلى الكف عن تصنيف 
الناس من الموافقين والمخالفين إلى أبرار وأشرار» '*.. وكان هناك من ينتقد.ما كان 
حاصلاً من انسداد القنوات الحوار بين النخب بالعالم العربي والإسلامي» أو انزلاقه 
أحياناً إلى مستويات فكرية أو سياسية أو أخلاقية لا تليق.. ومن اغتيال الفكر أن 
ينصرف الجهد لا إلى الكشف عن مساحات الالتقاء بين الفرقاء» وإنما لإبراز وأحياناً 
افتعال أوجه الاختلاف والتناقض والفصل فيها على أنها البيان النهائي لأصل الفرقة» 
ومنه التهوين في شأن الآخر وما أنشأ وأضاف واجتهدء مع التأكيد على مكامن ضعفه 
ومناطق عجزه ومثالبه وتوسيعها للدخول منها إلى الإطاحة به بدل تلمس العوامل 
الواقفة وراء هذا الضعف واستشراف الحلول. ويجري هذا في مقابل تضخيم الذات 
والمبالغة في الوقوف عند المناقب والعبقريات والحكم على النفس بالرضى والتفوق 
وامتلةك 20 


«والإسلاميون بعيدره ضمن عالم يتقاسمون فيه الأرض والفضاء والتاريخ 
والمصيرء ولهم فرقاء في التفكيرء هم ليسوا بالضرورة غير مسلمين» ولكنهم غير 
دلاميية من القرتئق. أو اليراليى: و الامعراكيين مه الحزتم والتلييت: سامير 
الاشتراك هذه بين الإسلاميين وبقية الاتجاهات الفكرية والسياسيةء ينبغى أن تكون 
الأرضية الثابتة التي يقوم عليها الحوار والتعاون» إثراء للفكر وتوحيداً للجهود وصبًا 
لها فيما يخدم القضايا الاستراتيجية الواحدة وتقوية للجبهة العربية والإسلامية في 
مواجهة التحديات الداخلية والخارجية»*"'. 

وهذا بالإضافة إلى الكتابات الكثيرة في هذا المجال؛ كالتي نشرها عبد الله 
النفيسي في صحيفة القبس الكويتية بعنوان «حاجة 0 اسلف لصوع علاقات 
سياسية متوازنة مع القوى الاجتماعية والأنظمة السياسية 5 و«ضرورات البحث 
عن أرضية مشتركة بين الإسلاميين والوطنيين»”' " التي نشرها محمد الهاشمي الحامدي 
في صحيفة الحياة اللندنية وغيرها. والتطور امهم ما حصل في الجانب السياسي من 


(5؟) الإنسان. السنة ١ء‏ العدد ؟ .)١99٠0(‏ ص 8. 

(50) المصدر نقسهء ص 4. 

(8؟) المصدر نقسهء ص .٠١‏ 

(59؟) انظر: النفيسيء الحركة الإسلامية: ثغرات في الطريق.» ص .4١‏ 
(.*) الحياق 8١1/؟7١19557/1.‏ 


ضرف 


التداخل والتعاون والتنسيق بين الإسلاميين والتيارات الوطنية والقومية ك «مجموعة 
الفصائل الفلسطينية العشرة» التي تضم من التيار القومي والشيوعي والإسلامي 
«الجهاد؛ و١حماس».‏ وهذا ما حصل أيضاً في تونس والعراق والخليج. 


الموقف من الديمقراطية 
يلاحظ المراقب للخطاب الإسلامي المعاصر وحركية إنتاجيته الثقافية أن هناك 
قراءات جديدة تختلف نوعياً في ما هو سابق من القراءات لبعض المسائل التي تعد 
قلقة وجدلية في الفكر الإسلامي كمسألة «الديمقراطية». والقراءات الجديدة فيها تحول 
من الإطلاق إلى النسبية في النظر إليها - أي الديمقراطية ‏ من كونها مذهباً اجتماعياً 
يي يغاير ما هو في الفكر الإسلاميء إلى كونها تحتوي على مكاسب مطلوبة 
وراجحة؛ وفي الوقت نفسه لا تتعارض ومقاصد التشريع الإسلامي بتلك الحدود 
والنسبية؛ كأن تكون الديمقراطية تقابل الدكتاتورية» أو أنها تعني التعايش السلمي بين 
الجماعات والفصل بين السلطات الثلاث في الدولة» وتداول السلطة بشكل سلمي» 
والشورى والانتخابء. وإعطاء الناس حقهم في إبراز الرأي» والأخذ بنظام الأكثرية 
وما أشبه. كل ذلك بشرط ألا يتعارض مع أصل من أصول الشريعة الإسلامية ولا 
مقاصدها. 
«ومنذ عقد التسعينيات من هذا القرن. ومسألة الديمقراطية تطرح بوتيرة 
متصاعدة ومكثفة في الخنطاب الإسلامي المعاصره بأنماط مختلفة من الفهم والتحليل 
التاريخي والفلسفي والسياسي» واللغوي؛ ” تكشف عن تحول في الرؤية السياسية وتغير 
في النظرية الفكرية النكاسة عند السلا يوي 


وفي الخطاب الثقافي الإسلامي الراهن تطرح الديمقراطية كجدل وحوار رئيسي 
وحيوي ومهتم نحتئ. إنه بات على الكثير من الجماعات والمفكرين الإسلاميين إعطاء 
رؤية في مسألة الديمقراطية. وهناك إقرار بالتعددية السياسية كإحدى مكونات 
الديمقراطية عند الكثير من الحخركات الإسلامية» كما أوضحنا ذلك في الموقف من 
الرأي الآخر. وهذا رأي محمد سليم العرّاء وهو على تماس بالعمل الإسلامي؛ حيث 
يقول: «إن من رأينا أن وجود الأحزاب السياسية في الظروف الحالية للمجتمعات 
الإسلامية ضرورة ة لتقدمهاء ولحرية الرأي فيهاء ولضمان عد استبداد الحاكمين 
بالمحكومين» وهو استبداد واقع في جل هذه المجتمعات أو كلهاة 2" . 


(1) زكي أحمدء «الديمقراطية في الخطاب الإسلامي الحديث والمعاصرء؟ المستقبل العربي» السنة 
65 العدد ١54‏ (تشرين الأول/ اكتوبر .)١947‏ وفي هذه الدراسة عرض لقراءات الاسلاميين لمسألة 
الديمقراطية . 

(7”) محمد سليم العوا في: الإنسان؛ السنة ١ء‏ العدد ؟ (1490): ص 11. 
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وهناك جانب آخر من الموقف من الديمقراطية هو صياغة بعض الحركات 
الإسلامية مشروعها السياسي وإعطاء الأولوية للحريات وحقوق الإنسان والمشاركة 
السياسية كالحركة الإسلامية في الخليج وتونس وغيرهما. كما أن هناك جانياً آخر على 
درجة كبيرة من الأهمية هو ما حصل فعلاً فى العديد من الحركات الإسلامية فى 
ضياع بتبعها الداكلة إداريا ترك ينمط الشورى :والديمقراطبة عبر وسيم داتره 
المشاركة بالرائي وصناعة الموقف والقرار السياسي والحركي؛ واعتماد نظام الترشيح 
والانتخاب والأخذ بأكثرية الآراء فى اجتماعات ومؤتمّرات مُوّسّعة الحضور. 


الموقف من العنف 

كثيراً ما توصم الحركات الإسلامية بالعنف بدليل أو بغير دليل» وهذا التعميم 
امن :متحييها + ون الاين من يرشن العتف رفضا بايا مال وديا يلور 
كتابه مذهب ابن آدم الأول أو مشكلة العنف في العمل الإسلامي""". وهو موقف 
قديم صرح به منذ الستينيات من هذا القرن. وفي الساحة الإسلامية تيار عريض يتينى 
النهج السلمي ويرفض العنف. ل ا ا اليد 
يسلط الأنظار على الجماعات التي تنتهج العنف ويعمم الحالة على الجميع . 

ومن دلائل التحول ل 
حيث وجدت أنها خسرت كثيراًء وأن الأضرار التي حصلت حركياً نامدن 
واجتماعياً ودولا لا تقارن مما خنتة من :فكاسب»ء بل حصلت هناك انقسامات في 
بعض هذه الحركات حين سلكت أسلوب العنف» وانقسامات أخرى حين مضت مع 
هذا النهجء وتبينٌ أن الأضرار والخسائر كانت كبيرة وفوق طاقة هذه الحركات 
وقدرتها. كما أن العديد من الجماعات التي سلكت نبج العنف وجدت نفسها يعد 
زمن أنبا مصابة بالإنباك والتعب وبعضها وصل إلى مرحلة من التوقف وانسداد أبواب 
العمل . 

والحركات الإسلامية في أغلبها اليوم هي أقرب إلى الاعتدال منه إلى التشددء 
وإلى المرونة منه إلى التصلب» وإلى الواقعية منه إلى الثورية» يرافق ذلك دعوات كثيرة 
نحو ترشيد الحركة الإسلامية والصحوة الإسلامية ياتجاه الاعتدال والوسطية. 


5 - التنازل عن العنوان الإسلامى 


أقدمت بعض الحركات الإسلامية» فى خطوة جريئة غير متوقعة, على التنازل 
عن العنوان الإسلامى وحذقه من اسم الحركة. لميررات سياسية راجحة عند هذه 


(7) جودت سعيدء مذهب ابن آدم الأول أو مشكلة العنف في العمل الإسلاميء ط ١‏ (4)1935 
ط“”“(دمشق: [د. ن.ا]اء 45ؤ9ذ). 
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الحركات» وتقدير أن المصلحة الظرفية تقتضي ذلك. خصوصاًء وأن التنازل هنا هو 
عن قضية شكلية مظهرية لا علاقة لها ولا ربط بالمنهج والفكر والمسار. فالتنازل هنا 
عن الاسم الإسلامي وليس المنهج الإسلامي» فالقداسة في الضمون وليست في 
الشكل؛ والثابت هو الجوهر وليس المظهر. 

مع هذه القاعدة. فإن هذا المقدار ما كان من الممكن أن يحصل عند الحركات 
الإسلامية قبل عشر سئوات» وهذا يدثلل على أن الحركة الإسلامية اليوم لديها من 
المرونة والاستعداد ما يجعلها تقدم على هذه الخطوات» وإن كانت هناك وجهات نظر 
تختلف. وتخالف حتى هذا المقدار من التنازل. وفى رؤية الإسلاميين أن مبررات هذا 
التنازل هي لتفويت ما يقال عن الجماعات الإسلامية بأنَا تحتكر الإسلام لهاء وتزج 
بالدين في المعترك السياسي» وتبرّر لنفسها ما لا يجوز باسم الدين: في حين أن الدين 
هو قاسم مشترك لكل الناس لا لشريحة معينة من الناس. كما أن بعض الحكومات 
التي أعطت هامشاً من الحريات السياسية اشترطت عدم جواز إدراج الصفة الدينية في 
العمل السياسي . 

وكتأكيد لرؤية الإسلاميين يقول محفوظ نحناح إنه كان يحبذ لو أقدم أنصاره على 
حذف النسبة الإسلامية من حزبهم #حركة المجتمع الإسلامي» لتجئب الجدل بصفة 
نهائية حول موضوع احتكار الصفة الدينية وتوظيف الإسلام لأغراض سياسية 

ومن الحركات الإسلامية التى تخلت عن العنوان الإسلامى. #حركة الاتجاه 
الإسلامي» في تونس التي تعرف اليوم ب #حركة النهضة؛؛ وكذلك «الجماعة 
الإسلامية في المغرب» التي أصبحت «حزب التجديد الوطني»» و«الجماعة الإسلامية» 
في قنرق المزائر الع رولك إلى "حركة النهضة». وهذه النماذج تقتصر على منطقة 
المغرب العربي» فالحركة الإسلامية هناك كانت وما زالت أكثر مرونة وتقبلا للمتغيرات 
والتحولات من الحركة الإسلامية في المشرق العربي. 


ه ‏ التحول إلى حزب سياسي 


وتوافقاً مع التطورات في بعض أقطار الوطن العربي؛ من تحول سياسي باتجاه 
التعددية السياسية» وإمكانية مشاركة الجماعات السياسية في المؤسسات السياسية 


(") العالم (لندن)ء السنة 4ع العدد 44 (8 آب/ أغسطس .)١4457‏ وهذا الرأي كان ضمن حوار 
تفتحه المجلة في هذه القضية نفسها وكان بعنوان «هل تكسب الحركة الإسلامية من إثبات صفتها الإسلامية 
أم من التخلي عنها؟؛ ل محمد الهاشمي الحامدي. وقد شاركت برأي في هذا الحوار وفيه رأي حول العنوان 
الإسلامي. انظر: العالم» العددان 457 558 (75 كانون الأول/ ديسمبر 1487). 


احوض 


للدولة» ارتأت بعض الحركات الإسلامية أن تدخل العمل السياسي في إطار التقنين 
الدستوري والشرعية السياسية. لقد كانت هذه الجماعات في السابق غير معترف بهاء 
وكان بعضها معترف به كجمعية لا حزب سياسيء ولا تملك حماية قانونية لنفسها 
وهي معرضة في أي وقت إلى الحل والإلغاء. ولهذه الجماعات ثقة برصيدها الشعبي 
وببرامجها السياسية والاقتصادية والاجتماعية في أن تتمكن من تحسين أوضاع المجتمع » 
وفي تحقيق الكثير من أهدافها وتطلعاتها عبر هذا الطريق. خصوصاً وأنهبا ما كانت 
يوماً تؤمن بالسرية ولا بالعنف. وفي معايير هذه الحركات أن الأسلوب الذي لا 
يجلب الضررء خصوصاً الذي لا يؤدي إلى سفك الدماء. هو الأنفع. وحتى بعض 
الجماعات التي ما كانت تؤمن بالحزبية السياسية أو كانت تنتقدهاء باتت اليوم تعتمد 
أو تقترب من النمط الحزبي وتتداخل مع الأحزاب السياسية. 

ومن الحركات الإسلامية التي نشأت»؛ وأخذت نمط الحزب السياسي في إطار 
إسلامي «حزب الحق» في اليمن» و«حركة التوحيد والعمل الإسلامي» في اليمن. 
والجماعات التي تحولت إلى نظام الحزب السياسي «جماعة العدل والإحسان» في 
المغربء و«احركة المجتمع الإسلامي» في الجزائرء و«جبهة العمل الإسلامي» في 
الأردن» و«حركة النهضة» في تونسء و«حزب الأمة» في , مصر . 


وفي فترة دابةالكجريس هده الحركات من أن تتقدم على كل الأحزاب 
السياسية» كما حصل ف فى الجزائر وتوئس والأردن» تعبنتراً عن نيك الشارع 
الجماهيري بالخيار الإسلامي كبديل حضاري من الخيارات والبدائل الأخرى. 


" - محوللات فى من منهج التغيير 

يشكل منهج التغيير الاجتماعي بنية الفكر السياسي لكل جماعة وحركة إسلامية 
وغير إسلامية» وهو الذي يقاس عليه نضج الحركة وتميزها. ومن أهم الثغرات 
المنهجية في الفكر السياسي للحركات الإسلامية في العقود القليلة الماضية هو منهج 
التغيير الاجتماعي الذي كان يعاني غموضا وإبهاما عند البعض» وعدم التكامل 
وترتيب الأولويات عند البعض الآخرء وعدم دقته وتناسبه بلحظ خصوصيات المجتمع 
ومكونات المرحلة وشروط الواقع عند طرف ثالث» وغيرها من الثغرات. 

وقد انكشف الكثير من هذه الثغرات بعد التحول الإسلامى فى إيران حيث 
كفيك عق لكات الابلامة سن اخطاء استزاسكة فاضحة عبرت كر ابا قحة 
التسرع وعدم الفهم الدقيق المرحلة وشروطهاء والانسياب مع الموجة الثورية عاطفياً» 
وعدم تقدير حجم التحذي والمشكلات يصورة علمية موضوعية. ومن هذه الحركات 
من اعتقدت أنها تقترف كثيراً من الانتصارء وسرعان ما اكتشفت أنها بعيدة وتبتعد» 
ومنها من اعتمدت منهج التغيير الثوري لمجتمع لا يناسبه هذا المسارء ومنها من 
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انتقلت بتصعيد العمل إلى مرحلة متقدمة» ويعد زمن وجدت هذه الحركات نفسها أنها 
أخطأت فى التخطيطء وما شاكل ذلك. 


والحركة الإسلامية في هذا الظرف أكثر نضجاً ووعياً لمنهج التغيير الاجتماعي 
من السابق» ويكاد يكون التحول في هذا الجانب أساسيا ويصاغ اليوم بكيفية جديدة؛ 
بل وبعقلية جديدة. فبعد أن كانت بعض الحركات الإسلامية لا تؤمن بالمشاركة 
السياسية مع النظام السياسي» أصبحت اليوم تؤمن وتشارك ولها برنامج سياسي 
واقتصادي واجتماعي وثقافي وتربوي واذ ضح العام ومحدد الخطوات والمراحل. وهناك 
فئة أخرى من الحركات ال م اي يأخذ في الاعتبار خصوصيات 
المرحلة» وأولويات الضرورة» والقذر الممكن من التحقق والإنجازء والتدرج بالجزء 
عوضاً من فورية الكل» والتفكير القريب قبل التفكير البعيدء والتخطيط الممكن عوضاً 
من التخطيط الأمثل . 


إن تحليل هذه التحولات معرفياً يكشف لنا أن الحركة الإسلامية المعاصرة تصوغ 
نفسها وفق أفكار ونظريات جديدة ومتطورة. ولو كنا في صدد التأريخ للحركة 
الإسلامية لقلنا إنها اليوم تؤسس لنفسها نمطا جديداء وتعيش دورة تارحية جديدة ) 
وقد خرجت عن المنهج والنمط التقليديين في الحركة الإسلامية. 

كما أن الحركة الإسلامية المعاصرة هي اليوم أكثر نضجاً ووعياً وانفتاحاً ونمو 
من السابق. ومن هذه الحقائق وغيرها نكاد نقول إن مستقبلاً أفضل ينتظر الحركة 
الإسلامية» وهذا ليس أمراأ يخيف التيارات الأخرى لأمات أن ا حركة الإسلامية لدمها 
من الوعي ما يجعلها تنصف الآخرين وتتعامل معهم بإيجابية واحترام. 

يبقى أن هناك تياراً داخل الحركة الإسلامية بعيد عن هذه المواصفات والملامح؛ 
لأنه ما زال يعيش أفكار المحنة» وظروف المحنة» حيث الظروف القاسية والقهر 
الاجتماعي يتحكمان به. 
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الفصل العاشر 
حدلية الاستبعاد والمشارحكة 
(مقارنة بين جبهة الإنقاذ الإسلامية 
في الجزائر وجماعة الاخوان المسلمين 
[فيقف 


نمهيد 

غمرث موجة الديمقراطية بلداناً عديدة فى الشرق والغرب» وأصاب المنطقة 
الغربية بعضن رذاذهاء فتدوولت أحاديث التمثيل والمشاركة وريما اجزاءاجماء ونزعت 
تبوذ واضفاد كثيرة: وقلبت. أوزاق حفوق الإنسان المطرية».وظلت فى المنظقة العرية 
بقاع لا يطولها حتى الرذاذ. كانت الجزائر والأردن من بلدان المنطقة التي أدركت في 
الآونة الأخيرة تطوراً ديمقراطياً يفترض أنه الأوسع مدى والأعمق أثرأًء وهذا مبرر 
أول لتخيّر هذين القطرين موضوعاً للدراسة. أما المبرر الثاني فهو أن الحركة الإسلامية 
في كليهما تقدم مادة خصبة لكل محاولة تستهدف جدلية الاستبعاد والمشاركة في 
الحملة المفاسة بالرضي والعطليل: 


ولعل أول ما يلفت الانتباه» أن المقارنة لم تنعقد بين جماعة الاخوان المسلمين في 


(*) نشر هذا البحث في: المستقبل العربيء السنة 217 العدد ١55‏ (آذار/مارس ١981١)غ.‏ 
ص 08 - 1لاء وهو في الأصل ورقة قدّمت إلى: ندوة التطور الديمقراطي في الوطن العربي» التي نظمها 
مركز البحوث والدراسات السياسية» القاهرة» 54 أيلول/ سبتمبر - ١‏ تشرين الأول/ اكتوبر .149٠‏ 

(©#) أستاذة مساعدة في كلية الاقتصاد والعلوم السياسية ‏ جامعة القأهرة. 
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الأردن ونظيرتها في الجزائرء وهي جمعية الإرشاد والإصلاح» إنما هي قد جرت بين 
اخوان الأردن وجبهة الإنقاذ الإسلامية في الجزائر. وهذا يعني أن المعيار الحاكم عند 
المقارنة كان هو درجة السيطرة على الشارعين الأردني والجزائري لأنه لا يعدم فعالية في 
التأثير في قرار السلطة تجاه حماعة بذاتها إن بالاستبعاد وإن بالمشاركة. أما المقارنة على 
أساس الفكر والتوجه فى ما يتصل بهبذه الجزئية تحديداً (الاستبعاد والمشاركة) فإنها 
مقارنة محفوفة بالمحاذير. وذلك أنه لا يسع النخبة الحاكمة تجاهل خالفيها الرأي 
وعزلهم طوال الوقت. بل هي في لحظة معينة قد تجد أن اشتراكهم في اللعبة 
السياسية هو الضمانة الأولى» وربما الوحيدة» لبقائها في السلطة. بقول آخرء إن 
اعتدال الاخوان لم يشفع لهم في مزيد من الحضور على الساحة الأردنية» ولا كان 
تشدّد جبهة الإنقاذ حائلاً دونه على الساحة الجزائرية» إنما فعلت القدرة على التعبئة 
والتواصل مع قطاعات عريضة من الجماهير. وهذا عامل تأخذه النخبة المأر وم بعين 
الاعتيبار» 65 دراسة الاستبعاد والمشاركة مصلاقية لا توفرها دراسة جماعات 
أخرى أقل في الأعمية. أكثر من ذلك» فإن مقارنة الاخوان بغيرهم من الجماعات على 
أساس معيار الفكر وحده؛ وحتى في غير جزئية الاستبعاد والمشاركة» ربما لا يكون 
هو الأكثر ملاءمة في كل الأحوال. فالحماعات الإسلامية كافة هي ماعات اخوانية 
الفكر بدرجة أو بأخرىء» فما من جاع ل بووشكل اطارها(المكري إكداء من قراعات 
أعمال البنًا والهضيبي وقطب» بإن ضع فإن. وواقد أخرى قد تكون غذت هذا 
الإطار. وهذا هو ما حدث فى الجزائر» فعلاوة على أن قادة الجبهة الإسلامية كانوا 
قارئين لتراث الاخوان وذخائرهم. فلا شك في أن وجود الداعية الإسلامي الكبير 
الشيخ محمد الغرالي على رأس جامعة العلوم الإسلامية في قسنطينة في العام ١9484‏ قد 
أعمل أثره في فكر هؤلاء القادة حتى قبلما يحمل تنظيمهم شكله الحالي. وفي الاتجاه 
المضادء كان للواقع الجزائري أثره في صياغة فكر بعض القادة الاخوانيين. أقول هذاء 
وفي ذهني سان المرشد العام لجماعة الاخوان في مصر (بين ١9177‏ 
و19485١)‏ كان وأسرته اكرائريه من الارصون ايع الجاهه الوطني الإسلامي عبد القادر 
الجزائري إلى حيث منفاه في دمشق 0 


في ضوء الاعتبارات السابقة» فإن هذه الدراسة في مقارنتها بين الاخوان في 
الأردن والانقاذيين في الجزائرء إنما تُعنى بالتركيز على محددات عملية الاستبعاد 
والمشاركة وتتخير منها محددات ثلاثة أساسية. الأول: تار يخي يكشف عن السياق الذي 
فرضص تعاملاً مع إحدى الجماعتين بالإشراك ومع الأخرى بالعزل. والثاني: قانوني 


الف 0 .م ,(/1987 ,عاتأعطعة 8 :مصوط) أمع01ه» 716كاءه ولط ,عصدعتاظ ممنمطط 
وانظر في تحليل تراجع تأثير دور الاخوان فى الساحة الجزائرية : 70107872626 ع1آ» روتعطء تدعا وقمطء 
.148 .م ,(1989 عنوعمدقى م 14 .0م قدءة1'0 ع0 «تعتطمن) «رمع قاع عتوتسة اكوا 
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يعرض للقيود النصية والدستورية الواردة على مشاركة الجماعتين وما عسى يكون لحقها 
من تغيير. والثالث: سياسي ينظر إلى مختلف التفاعلات في ما بين القوى الأردنية 
والجزائرية» وفي ما بينها ودين تلك الني تقف خارج حدودهاء وأثر ذلك في تعميق 
الديمقراطية أو تعويقها. وغاية القصد أن نقف على الظروف الملابسة لوضع الجماعتين 
على خريطة القوة السياسية كل في دولتها واحتماللات تطورها في المستقبل. 


أولً: سياق غتلف وتطور ختلف 


عندما نتكلم على جبهة الإنقاذ في الجزائر وجماعة الإخوان في الأردن» فإننا إنما 
ننطلق في واقع الأمر من نقطتين مختلفتين للبداية. 


تعود بداية تنظيم الاخوان في الأردن إلى العام 1975. أي بعد انقضاء سنين 
ست على قيام التنظيم الأم في مصرء وكمحصلة لسلسلة من اللقاءات التي جرت في 
ما بين الطرفين. ومن هنا تشابه إخوان الأردن مع نظرائهم في مصرء لكنتهم لم 
يكونوا لهم صورة طبق الأصل . 


أما الاتفاق فكان من حول الأساس الأخلاقي لكل مشكلات المجتمع» الحالي 
منها والمحتمل. وأما الاختلاف فقد انصبّ على الشكل ودرجة تعقد التنظيم. فلم 
يعرف اخوان الأردن نظام الخلايا على شاكلة أقراهم في مصرء لكنهم انتظموا في 
شعب محلية انبنت علاقتها بالمركز على أساس مباشر في غيبة حلقة إقليمية تتوسط مثل 
هذه العلاقة. ولم يعهد اخوان الأردن على اختلاف مراتب عضويتهم (أعضاء كاملو 
العضوية؛ وتحت الاختبارء ومؤازرون) احتفالاً بالرموز المميزة لجماعتهم يمائل ذلك 
الذي اعتاده الاخوان في مصر. وأهمٌْ من كل ذلك» أنه لم يكن لإخوان الأردن تنظيم 
سري أو جناح عسكري ولا كانت لهم به حاجة» فلا خصومة لهم مع حاكمين يعود 

نسبهم إلى آل بيت رسول الله علق ولا دورهم منازع في مجتمع قبلىي تقليدي كالمجتمع 
0 وتلك نقطة فارقة في تمييز اخوان الأردن من اخوان مصد”' . 


كانت لاخوان الأردن بنظامهم صلة حميمة» ليس فقط لأن تفاصيل اجتماعاتهم 
ودقائق نشاطهم كانت متاحة ليست مرصودة من قبل المسؤولين» ولا لكونهم قد 
استُوزروا واستُّنِيبوا في الوزارات والمجالس النيابية المتتالية» ولكن لأنهم كانوا عوناً 
للنظام في أعسر ما اجتاز من أزمات (مثل أزمتي ١96801‏ و9048١).»‏ مثلما كان النظام 
ملاذهم وأقرانهم وقتما كان حكام العرب يضيّمون على الإسلاميين الخناق (كما كان 


(0) أمنون الكخن» «الإخوان المسلمون»؛ في: الحركات الإسلامية في الأردن» تحرير موسى زيد 
الكيلانى (عمان: دار البشيير» 5آ١)‏ ص لا ل 0 


0 


الخال في أعوام و408١‏ و1904 على التوالي). وتحالفهم مع نظامهم كان خط 
استراتيجياً فى سياستهم كما في سياسة المملكة» ا كن من قن التساون لحف 
الذي يزول بزوال مبررة. . وعندما كان يحدث ما يعكر مثل هذا التحالف (الخللافت 
حول تطبيق الشريعة أو حول طبيعة العلاقة مع الغرب)» بل وعندما كان يخرج النظام 
على مألوف عادته في التعامل مع الاخوان (اعتقال مراقبهم العام محمد عبد الرحمن 
خليفة في العام 1456» ومصادرة نشراتهم بعدها بأربع سنوات)» فإن آليات التشابك 
بين مصالح الطرفين» وميراث التعاون المكنترك فيما بينهما» سرعان ما كانا يقضيان 
بفضٌ الاستثناء والعودة مجدداً إلى الأصل . 

على هذا النحو كان قيام تلك الجماعة» وكان قانون الجمعيات الخيرية والأندية 
هو رخصتها للظهورء حتى إذا ما اشتد عودها برعاية الملك ودعم التنظيم الأم تقدمت 
إلى رئاسة الوزراء في العام ١957‏ بطلب اعتبارها جماعة تدعو إلى الإسلام بمعنا 
الواسع ويغطي نشاطها المجالاات الرياضية والاجتماعية والسياسية كافة ؛ وإن كان ن 
يقفا عند حدود أي من تلك المجاللات7" . 


أما جبهة الإنقاذ الإسلامية فقد كان لها شأن مختلف. فبدايتها الرسمية تعود إل 
اضطرابات تشرين الأول/ اكتوبر العام .١984‏ وتلك بداية تنبىء في حد ذاتها عن 
حقيقتين أساسيتين: الأولى أن ليس لحبهة الإنقاذ ما لجماعة ا 
مال العمل الإسلامي. والثانية أن الصدام مع السلطة قد صاحب الجبهة من اللحظة 
الأولى لقيامهاء ا ا و ا ا الحذر. 
فيما عدّ امتداداً للدور التاريخي للإسلام في المجتمع الجزائري 

وقف الإسلام في الجزائر 0000 
بدأ ذلك مع الطرق الصوفية بما كان لها من باع طويل في التمرد على سلطة الأتراك» 
ومن عدم سل الفرنسيين. وغدا أكثر ما يكون وضوحاً عندما وسع الأمير محمد 
عبد القادر الجزائري» سليل الطريقة القادرية وابن شيخهاء أن ينظم المقاومة ضد 
0 ثم يعلن عن قيام أول حكومة وطنية على أرض بلاده (بين ١877‏ 
و1840١)‏ 


(9) المصدر نفسه.ء ص 2١١-5١٠١‏ وحديث مع الشيخ محمد عبد الرحمن خليفة؛ مراقب الإخوان 
المسلمين في الأردن. فى: الوطن العربى ١5(‏ نيسان/ ابريل :)١984‏ ص 75. ومن الملاحظ أن البعض 
يرجع بدايات الإخوان في الأردن إلى تاريخ لاحق على الذي ذكره مراقبهم العام وهو عام 1945. انظر: 
الكخن. المصدر نفسهء ص 51. 

(2) ععلسوععلم ندا «رقترععلق صا ععجره2 51216 220 ععسصمأكلوع 5ه كنامنوناع1)» رمناع؟ علنددات موود 
طوعث غطا ده 5عاء5 صاعط مم0 ن) ,«عءسرمظ فنه «جبعما1 ,.كلعء ,نلده55ع10 811131 .8 نلف 0ه 0051 

.125-128 .جم ,(1981 رتصاعط مون :50605ه.]) 170214 
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وخارج إطار الطرق الصوفيةء بل واحتجاجاً على روح الخنوع التي أشاعها 
البعض منهاء كان لعبد الحميد بن باديس دور محفوظ في تأكيد المحتوى العربي - 
الإسلامي للهوية الجزائرية عن طريق تنظيمه الأشهر الذي حمل اسم «جمعية العلماءة» 
والذي أفرز للعملين الإسلامي والوطني قيادات مثل عبد اللطيف سلطاني ومحمد 
سحنون اللذين ارتبط اسماهما بالرابطة الإسلامية؛ مثلما أقرز لهما عباس مدني الوجه 
البارز لحبهة الإنقاذ الإسلامية. و على الرغم من أن جمعية العلماء ء كانت قد ميزت في 
ما يبدو بين مجالين» أحدهما مجتمعي ترفض تغريبه. والآخر سياسي تغيل النفوذ 
الفرنسي فيه ولكن إلى حين؛ إلا أن الممارسة الفعلية سرعان ما أسقطت مثل هذا 
التمييز سواء لأن التأكيد على العروبة والإسلام كان يعني وفاقاً غائباً مع سلطة 
الاحتلال؛ أو لأن توقيت ظهور الجمعية نفسه (5 أيار/ مايو )١47١‏ قد ارتبط باحتفال 
الفرنسيين بالعيد المنوي اباي وكان من ثم بمثابة رفض نطق المحتل في 
السياسة كما في شؤون المجتمع» : وجاءت الستينيات لتمثل منعطفاً مهما في تاريخ 
ال حركة الإسلامية في الجزائرء وذلك باكتساب المعارضة الإسلامية هناك شكلاً أكثر 
راديكالية . . بدأ ذلك مع جماعة القيم التي ارتبطت بكل من مالك بن نبي وهاشمي 
تيجاني ١‏ وسرعان ما حلت في العام .١1955‏ ثم حظر نشاطها قانوناً في آذار/ 
مارس .١191١‏ . ثم تأكد مع جماعة مصطفى بو يعلى التي قطعت شوطا أبعد من 
سابقتهاء واصطدمت مراراً برجالات جبهة التحرير وحرّاسهاء إلى أن اغتيل أميرها في 
أول أذارا ما رسن 1 وتعرّض أعضاؤها لحملات اعتقال متكررة على مدار 
الثمانيتيات57 :ومن بين عؤلاء بزغ شاب في الرابعة والثلاثين من عمره هو علي 
بلحاج ١‏ عرفت عنه حماسته الزائدة» وغدا لحبهة الإنقاذ الإسلامية خطيبها المفوه. 


قرل احرث فإن جبهة الإنقاذ الإسلامية بتركيبتها ال حالية» تعدّ هي الوريث 
الشرعي لتاريخ طويل من المعارضة الإسلامية بشقيها الإصلاحي والراديكالي؛ على 
حين كان اخوان الأردن» وما زالواء هم الأصل الذي تفرعت عنه تنظيمات أخرى 
كثيرةء بعضها جانَبَ الخط الإصلاحي" للاخوان» كحزب التحرير الإسلامي لتقي 
الدين النبهاني» والبعض الآخر منها التزمه» كجماعة دار القرآن. وظل الاعتدال سمتاً 
للاخوان في الأردن على توالي الانشقاقات وتنوّعها. 


وعلى الرغم من اختلاف نقطة البداية ثم مسار التطور في ما بعدء إلا أن 
جماعتي الاخوان والإنقاذ قد وجدتا نفسيهما في الموقف ذاته تقريباً يحلول نهاية 


)0( محمد فتحي عثمان». عبد الحميد بن باديس رائد الحركة الإسلامية في الجزائر (الكويت: دار 

القلى .)١941‏ ص 59 .٠١8-‏ 
(5) ,([1988] مهلقطائمهكا تكتجةط) فيد بك عه[ مط :ناجيهلا باه ©#عتستماولط بأموسحظ وتمعمدط 
.159-68 .مم 


لا 


الثمانينيات. فعلى جانب الصورة يوجد نظام مأزوم يغري على اقتناص حق المشاركة 
السياسية (الجزائر)»ء أو هو قد يغري على الأقل بتعميقها (الأردن)» وعلى الجاتب 
الآخر توجد قوة جديدة (جبهة الإنقاذ) أو تراكمية (الاخوان المسلمون)» قادرة على أن 
تثبت وجودها على الساحة وتفرض رؤيتها الخاصة للأمور.ء وتلك كانت نقطة 
الانطلاق. 

كان النظامان الجزائري والأردني يعانيان ضاتقة اقتصادية حادة سببها اختلال 
أصيل في هيكل التنمية ووظائفها. وكانت تثقل كاهليهما تركة ضخمة من المديونية 
الخارجية قذرتها المصادر الرسمية ب ١9‏ مليار دولار للجزائر وة,١١‏ مليار دولار 
للأردن» وفاقت التقديرات غير الرسمية وبخاصة في حالة الجزائر هذه الأرقام 
بكثير””2. وكانت هناك علامة استفهام كبيرة أمام طبيعة الشرعية السياسية لكلا 
النظامين . 


أما الأردن فهو محكوم بالأحكام العرفية منذ العام 214371 معطل الانتخابات 
النيابية من هذا التاريخ نفسه (خلا الانتخابات التكميلية في العام 444١)؛‏ ولا رادع 
فيه لانتهاكات متكررة لحقوق الإنسان. وهذا وضع ربما قبله الآأخوان على مضضص 
لأهم كانوا يستفيدون منه ولا يشملهم العزل عن المشاركة ضمن من يشملء» ولكنهم 
ما عادوا كذلك» وثمة قوى تتربص به (أي بالوضع) ليس فقط من التيارين العروبي 
والشيوعي» بل ومن داخل الفصيل الإسلامي ذاته. فهناك حزب التحرير الإسلامي 
الذي يشكل خلافه مع الاخوان ملمحاً أساسياً من ملامح الحركة الإسلامية في 
الأردنء وهناك منظمة الجهاد في بيت المقدس للشيخ أسعد التميمي التي ظهرت بعد 
عامين ونصف من اندلاع الانتفاضة وارتبطت بتطوراتها. وهنا أحس الاخوان ببعض 
الخطرء فما كانوا قد اعتادوا قط أن يسحب البساط من تحت أقدامهم. 


وأذا الحزائر فقد:غدت الشرعية الغورية فيها سيدا واهيا لا يتحمس له حدق 
دعاتهء ناهيك عن الجيل الأكثر شبابا (حيث يوجد 55 بلمئة من السكان أقل من 565 
سنة)”" لا يتعاملون مع الثورة والمجاهدين إلا عبر الحكايات المروية والذكريات 
المنقولة . 


وزاد في وطأة الأمر وحدتهء شيوع الفساد واستشراؤه على مستوى كبار مسؤولي 
الدولتين. وكلنا يذكر قضايا الرشى والعمولات التي تورط فيها نحو ١7‏ من كبار 


(/ا) 5عطعده8 دعط تعترغو[ف» ,متاعنوتطن 5عنوعء3[-صمع1 أء موزعد8 2016ه0 ,مممصعأاعد8 ممعس. 


,7 .ص ,(1990 متدز 6-تهم 31) «باعنهمععط0 أعرينه77 عل «رالاعانان*5 
وحديث مع الشيخ محمد عبد الرحمن خليفة. فى: الوطن العربي ١5(‏ نيسان/ ابريل 8 ص 77 
0( 7 .2 .1010 مستاعسون©طن) ع موومد8 ,ممقمعامدظ 
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المسؤولين في الأردن”""؛ مثلما يذكر إشارة عبد الحميد ابراهيمي رئيس الوزراء 
الجزائري الأسبق لتقاضي أعضاء الحزب الحاكم عمولاات بلغت نحو 51 مليار دولار 
على مدار ك5" سسئة كاملة. أي أكبر من حجم المديونية الخارجية لبلاده ا" ومن 
حدث من بعد في الجزائر رخاف كلما عهدنه من سوابق عرية في هذا اش 
0 عندما 0 جبهة التحرير وزير داخليتها بالتواطقٍ مع الخصوم وتزوير 
الحاكمة وعمق انشقاقها على نفسها. 

وعلى الصعيد الاجتماعي أيضاًء كانت في الدولتين نذر انفجار وشيك. فهناك 
نزوح مستمر من الريف إلى حيث لا عمل ولا مأوى وربما لا فرص في أي منهما 
للكثيرين (؟؟ بالمئة من سكان اللرائر ف نالحدل يعانون البطالة ومثلهم نحو 
" بالمئة من إجمالي السكان في الأردن)' وهناك نظام تعليمي مشوه يقذف إلى 
المجتمع ليس فقط بأكثر مما يحتاج» ولكنء مدعي الام بغير من يحتاج . ولعل 
هذه النقطة الأخيرة لها دلالتها الخاصة في المجتمع الجزائري» فنسبة المواليد فيه هي 
واخدة من اعل الحدلاكه السنوية للمرزائئد عل معو العام 2,897 سالقة ستنوي))1 1 . 
كما أن تكثيف النخبة الحاكمة لجهود التعريب في المراحل التعليمية الختلفة دون 
الجامعية. كان يعني صعوبة في التأقلم مع الظروف الجامعية» وتنافساً حاداً بين طالبي 
العمل من ذوي الخبرات التعليمية ل وصعوبة في اختراق الجهاز الإداري الذي 
ما زال جيل المتفرنسين فيه أقدام ثابتة . وتلك من أهم الأسباب التي تفسر لنا لماذا 
كانت الجامعات الجزائرية تربة خصبة لإيناع المعارضة الإسلامية» وبؤرة لتواتر أحداث 
الصدام بين المنحازين للثقافة العربية الإسلامية من جانب» وأولئفك المتحمسين للثقافة 
| حاتت ا 050 
لفرنسية من جانب اخر 

وفى مقابل ذلك» قدّم الاخوان والانقاذيون صورة مشرقة لغد أفضل» أو هكذا 
لاح. 
كه 


(4) لمزيد من التفاصيل حول قضايا الفساد في الأردن» انظر: الوطن العربي ١7(‏ نيسان/ ابريل 
.))2)٠‏ ص 73١‏ - 
)١(‏ «الجزائر في الطريق إلى المجهول. ؛ الوطن العربي إفف نيسان/ ابريل 2؛2؛). ص .3١‏ 
دلق (1990 طنناز) عنوانهدمماصتك 84002 عا «ركمعضغعلة دعل «أمط) عله ,ققش4 تمقتامطمهآ 
وحديث مع الشيخ عبد الرحمن خليفة: في؛ الوطن العربي ( نيسان/ ابريل »)١94484‏ ص 77. 
22-0 :01> بععلاده8) لععتامهم نايج[ ماوع 176 جملععا4 ,وتأعاصظ معط صطول 
.2 .م ,(1986 ماعط ممت :مه00هم18 بؤوعوط وعزنوعء 118 
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ا 


كانت للإخوان خبرة تنظيمية صقلها نصف قرن أو يزيد من الانفراد بالعمل على 
الساحة الأردنية» وكان لهم حضور قوي في مختلف مجالات العمل الاجتماعي»؛ 
وارتبطت صورتهم في الأذهان بكل معاني الوطنية والنقاء. فمنهم خرج مجاهدون إلى 
حيث كتائب المقاومة في حرب فلسطين» أو للحث على تقديم الدعم المادي لثورة 
المليرن شهيد. وهم في جميع الأحيان مدافعون غلاظ عن المبادئ والقيم الإسلامية» 
حافظون لموارد بلدهم من كل هدر. والاخوان لا يعانرن مشكلات في التمويل» فهم 
يحتدون أعضاءهم (ويصعب تحديد عددهم) من مختلف طبقات المجتمع بدءا من العمال 
وضيغان الجر فيينخ انعياء تكنان السجان ريلذك الأراسى والعنقاراك7 بوعل 
الرغم من أن ليس ثمة ما يقطع باستمرار الدعم الخارجي من التنظيم الأم أو من 
فروعهء فإنه ليس ثمة ما بنفي هذا الاستمرار. 


ولم تخرج الجبهة الإسلامية عن التفصيلات السابقة في كثير. ولعل في إلحاق 
صفة «الإنقاذ؛ باسمها ما يعطي صورة لطبيعة الدور الذي تصوره قادتها لأنفسهم. 
فالإنقاذيون على درجة عالية من الكفاءة التنظيمية. وفي واقع الأمرء فإنه كانت هناك 
مناسيتان أساسيتان اختبرت فيهما تلك الكفاءة وكشت عن نفسها بجلاء : المناسبة 
الأولى كانت يوم 8 تشرين الأول/ اكتوبر 1988: وذلك عندما خرجت مظاهرة 
ضخمة من أعضاء الجبهة الإسلامية (الذين يقدرهم البعض بنحو ” ملايين نسمة)!*"© 
وميّزتها درجة عالية من الانضباطء وهو ما تكرر أثناء الإعداد للانتخابات البلدية 
والمحلية في يوم ٠١‏ نيسان/ابريل ١44٠‏ الذي وصفه المراقبون بأنه كان نوعاً من 
عرض القوة. واللمناسبة الثانية كانت في يوم الانتخابات نفسهاء وذلك عندما انتشر 
ممثلو الجبهة فى مختلف أنحاء البلاد وأشرفوا على عملية التصويت وأداروا الحملة 
الإعلامية باقتدار. أكثر من ذلك» فلقد بدا في لحظة بذاتها وكأنهم هم الذين يضبطون 
إيقاع الشارع الجزائري ويتحكمون في شرعية النظام ذاتها. حدث ذلك إيان 
اضطرابات ١988‏ عندما تدخل علي بلحاج للحيلولة دون اتساع نطاق الصدام بين 
أنصار الجبهة الإسلامية وبين قوات الأمن؛ وظهر كما لو أن تدحّله قد حال في 
اللحظة الأخيرة دون افلات زمام الموقف من يد النخبة الحاكمة إلى حيث لا 
رجعة""'2. والإنقاذيون متواصلون مع قطاعات عريضة من الجزائريين» وتلك ميزة 
يوفرها لهم المسجد في مجتمع تغيب فيه التنظيمات الوسيطة؛ وهم يتمتعون بمصادر 
ذاتية للتمويل يستخدمونها في نجدة المحتاجين وإعانتهم» كما حدث غداة الكوارث 


دلق الكخن»2 «الإخوان المسلمون»:» ص 2011 

اقلق .146/1990 ,ع9:ده 1/4 مآ 

(15) محمد العربي الزبيريء «هكذا وقع الاتقلابء؟ مجلة منبر اكتوير 7١(‏ آب/ أغسطس 2))1988 
ص "7. 


لمكا 


الطبيعية التي كانت قد مُنيت بها البلادء كما يستخدمونا في تشغيل الآلة الدعائية 
الضخمة التي تخدمهم (فيض الكتب والملصقات ومؤخراً جريدتهم المنقذ). وكما في 
حالة الأردن. فإن هذه النقطة الأخيرة تكشف تحديداً عن مور 0 ثلاثة أساسية : الأمر 
الأول هو الدرجة العالية من الاستقلال الذاتي للجبهة الإسلامية فى مواجهة تلك 
الحاكمة؛ التي ترجمها رفضها قبول المعونة الحكومية لتمويل حملتها الانتخابية أسوة 
بالأحزاب العلمانية أو اللائيكية بحسب تعبيرها. والأمر الثاني هو تنوّع الأصول 
الاجتماعية لأعضاء الجبهة الإسلامية وتفاذها بين أبناء البروليتاريا المدينية الرثّة بالقدر 
ذاته الذي تنفذ به بين أبناء الطبقات الموسرة (من قبيل تجار الذهب )2370 , والأمر 
الأخير هو احتمال تلقّي الجبهة الإسلامية مساعدات خارجية من السعودية في الأساس 
(وذلك حتى وقت معين) ومن بعض الهيئات الإسلامية في بريطانيا حيث كانت إقامة 
عباس مدني بها فترة من الوقت”*"'2. فإذا ما أضفنا إلى ذلك كله نزاهة الجبهة ومحاربتها 
متختلف صور الفساد أمكننا أن نتبين حجم امأزق الذي وجدت فيه النخبة الحاكمة 
نفسهاء وطبيعة التغيير الذي فرضته عليها الظروف. بل واتجاه هذا التغيير نفسه» 
وهذا ما ينقلنا إلى النقطة التالية من الدراسة. 


ثانياً: عزل أم اعتزال؟ نظرة على النصوص والمواثيق 

تنتظم علاقة التيارات الإسلامية بالعملية السياسية في بلدانها داخل مجموعات 
ثلاث أساسية: 

المجموعة الأولى تعاني الاستبعاد عن المشاركة. وهو استبعاد قد يلحقها لذاتها 
صوناً للتكامل القومي أو الوحدة الوطنية في ما يقال كما أنه قد يلحقها والقطاع 
الأكبر من المواطنين غلقاً لنوافذ ليس يعرف اتجاه الريح خارجها ولا اختبرت القوة على 
مغالبتها . 

والاستيعاد قد يكون نظرياً بنصٌ الدستور أو القانون» أو ما في قوته. كما أنه 
قد يتم من الناحية الفعلية يضتورف: مز التضيى عل تشاطات القوى السياسية 
المستهدفة. ويعتبر إعلان حالة الطوارئ ظرفاً مناسباً لإطلاق يد السلطة في التعامل مع 
خصومها السياسيين وانتهاك حقوقهم دونما رادع. فالضرورات الأمنية تسرغ مقارقة 
أعمال هي في عرف الديمقراطية بين المحظورات. 

والمحموعة الثانية 5 حول الشتاركة نسيها وعكم بفساد اللعبة السياسية كافة: 
قواعد ولاعبين. وهنا تساق عدة أسباب لتسويزن عدم الانخراط في العمل الحزبي ١‏ 


)١١/(‏ ,(1988 عتطمعن 14-20) ماءنوجعوطه أعنياهل! علا «ر5عأتتعغاهز دعل دعل ع[آ» رمممساعد8 غمعك 
.26 .م 
)م14 .8 .2 «رأخصء071ا3*0 كعطعنا180 5وعط اعازقعلف» ,لتتأءناونطن) اه قنهقزعد8 بمسمممطاعو8 


؟ه١‎ 


أعمها القبول بمنافسة القوى العلمانية وربما سلطتهاء والامتناع عن تغيير المتكرات 
بالقوة» والنزول على حكم الأغلبية» حتى في ما يخالف الشرع. ومثل ذلك يقال على 
المشاركة البرلانية بما تتضمنه من تشريع من دون اللهء ومداهنة الحكام. وتدليس في 
الاتتخابات”'“. بقول آخرء فإن الاعتزال في جوهره لا يعني أن تحسيناً على الأوضاع 
السائدة هو المطلوب» لكنه يعني أن ترتيباً آخر لتلك الأوضاع يجري الاستعداد له 
بشكل أو بآخر. فهو ليس من قبيل السلبية إذن» لكنه من قبيل التمكين لظروف 
نجاح المشروع البديل . 

والمجموعة الثالثة والأخيرة يسمح لها بالمشاركة في العملية السياسية. والمشاركة 
قد تكون مباشرة بتخويل الإسلاميين حقوق النيابة البرلمانية على مستوى الدولة أو 
المحليات وممارسة العملين الحزبي والنقابي بذواتهم ولذواتهم. لكنها أيضاً قد تكون 
غير مباشرة» وذلك باشتراط الالتحاق بواحدة أو أخرى من القوى المجازة على ساحة 
العمل السياسي . 


وفي ما يتعلق بإخوان الأردن فإغهم يدخلون في نطاق المجموعة الثالثة التي 
تخول حق المشاركة بذاتها وليس من خلال تحالفها مع سواها من القوى. 

وكان الدستور الأردني الصادر في العام ١4807‏ قد نص صراحة في المادة 5/١7‏ 
منه على أن «للأردنيين الحق فى تأليف الجمعيات والأحزاب السياسية على أن تكون 
غايتها مشروعة ووسائلها 5-8 وذات نظم لا تخالف أحكام الدستورا. ولقد ظلت 
هذه المادة مضمنة في الدستور على ما كان يلحق بعض مواده الأخرى من تغيير”” "2 . 

ومعلوم أن اخوان الأردن لم ينتظموا احتكاماً إلى هذا النص الدستوري» بل هم 
قاموا استناداً إلى قانون الجمعيات الخيرية والأندية. ومن هناء فإنه عندما صدر تشريع 
العام ١952‏ الذي أناط بمجلس الوزراء مهمة منح التراخيص الحزبية وجعل سلطته 
في هذا الشأن نبائية غير مطعونة”''“» لم يعان اخوان الأردن كغيرهم عسف السلطة 


(19) حول تفصيل هذه الآراءء انظر: الجماعة الإسلاميةء الحركة الإسلامية والعمل الحزبى 
([د. م.]: الجماعة» [د. ت.])ء ص 215114 وأحمد رجبء عبود الزمر: حوارات ووثائق 
(القاهرة: مركز الحضارة العربية للإعلام والنشرء :»)144٠‏ ص 1١‏ 47. وفي الموضوع نفسهء انظر: 
صلاح الدين حافظ» «الديمقراطية والأحزاب الإسلاميق.» الحياق» .149٠ /8/١‏ 

)٠١(‏ الدستور الأردني (عمّان: المطبعة الهاشميةء :)١974‏ ص 5. وحول التعديلات الدستورية 
المتتالية والتي لحق كثير منها بالمادة (7) المنظمة لبعض المسائل المتعلقة بالبرلمان الأردنيء انظر: الأهرام» 
55/٠‏ ؛ الدستور؛ 68/ 2191/5/5 والجمهورية. .1585/1١/١٠١١‏ 

(١١؟)‏ جمال الشاعرء «تجربة الديمقراطية في الأردن»» ورقة قدّمت إلى: أزمة الديمقراطية فى الوطن 
العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء 
85 ص .41١‏ 
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التنفيذية في استصدار تراخيص العمل الحزبي. أكثر من ذلك» فإنه عندما تم حظر 
النشاط الحزبي كافة بحلول العام 198017 لم يتأثر الاخوان أيضاًء لأن تسجيلهم 
كجمعية غير سياسية قد أبعدهم عن طائلة القانون وكفل لنشاطهم استمراريته المرجوة. 
وفي هذا السياقء ظل الاخوان طيلة ثلاثة وثلاثين عاماً 1981 - )١1140‏ يمتّلون 
القوة الفاعلة الوحيدة على الساحة الأردنية» على حين تعرضت القوى الأخرى 
للمطاردة؛ وفي أحسن الأحوال لمجرد الحل. وهم رغم قيدهم كجمعية إلا أنه كانت 
لهم مقومات الحزب السياسي وبعض مارساته أيضاً. 


وفي ظل الحديث عن الميثاق الوطني المزمع. وتشكيل اللجنة المسؤولة عنه 
بالفعل» فإن موقف الاخوان من الناحية النظرية البحتة يظل دونما تغيير. ولهذا 
التصور مبرراته وأسانيده . 

هناك أولاً الجانب المتصل بتوجيهات العاهل الأردني ووزير داخليته سليم 
مساعدة إلى لجنة إعداد الميثاق الوطني؛ حول الأسس التي ينبغي لها أن تحكم قيام 
الأحزاب. وقد انصبت هذه التوجيهات في مجملها على عدم التعارض مع الانتماء 
العربي «وا الإسلامي للأردن» والتوسل بالخوار الديمقراطي» وليمس العنف» فى 
التعامل مع كل من الحكومة والأحزاب الأخرى. وعدم التواصل مع أحزاب من 
خارج المملكة؛ وأخيراًء البعد عن التعبير عن أي من الجماعات العرقية أو اللغوية أو 
ا 

ومن الملاحظ أن تلك التوجيهات كافة لا تمَثّل خطراً على الاخوان» فيما تفعل 
بغيرهم. حتى لو تصورنا أن الشرطين الآخرين قد يستخدمان للتضييق على الاخوان 
وللحد من نفوذهمء فإن هؤلاء يحتفظون لأنفسهم بخط رجعة من خلال قانون 
الجمعيات الخيرية والأندية» الذي إليه يعود وضعهم الأصل . 

وهناك ثانياً الشق الخاص بتشكيل لجنة وضع الميثاق التي يُسهم فيها التيار 
الإسلامي بدور لا بأس به» جنبا إلى جنب مع التيارين الوطني والقومي. 

وبالنسبة لممثلي الاخوان في اللجنة؛ فلقد حذدوا موقفهم من االميئاق الوطني» 
على أساس أنه ينبغي له أن يتضمن بنوداً خمسة أساسيةء هي اتخاذ الإسلام مصدراً 
للتشريع. وجعل العروبة توأماً للإسلام أساس التعليم وركيزته» والاعتراف بدور المرأة 
في صلاح المجتمع وبناء الأسرة» والتمسك بمبدئي العدالة الاجتماعية وتكافؤ 
الفرصء واعتبار وحدة الآمة العربية وتحرير كل فلسطين ركيزتين أساسيتين للسياسة 
الخارحية الا 


(؟؟) الأهرام. 1940/4/18 
(؟؟) الوطن» 87/ 9/ .1994٠١‏ 
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والتصور الاخواني السابق في مجمله لا يختلف عن توجيهات مسؤولي النظام في 
كثير» وإن كان أكثر منها احتفالاً بالالتزامات القومية للأردن على الساحة العربية. 

وهناك أخيراً النقطة المتعلقة بسلطة الميثاق نفسها. 0 
الميئاق ليس بديلاً من الدستورء ولا هو يعلوه. والموقف غير الرسمي إما أنه يسلم مع 
من يسلّمون بأن الميثاق يجدول التعددية السياسية المنتظرة ويضع لها تفصيلاتهاء وإما 
أنه يرى ألا جدوى من الميثاق ويعتبره مجرد محاولة لكسب الوقت وعرقلة التحول 
ا حقيقي صوب التعددية. وسنده في ذلك وجود نص صريح في الدستور يجير العمل 
الحزبي؛» ووجود برلمان مؤهل لوضع التفصيلات اللازمة في ظل توازن السلطات بين 
مجلسيهء وبما يحول بين التيار الإسلامي في مجلس النواب» والانفراد بالقرار 
ال 

وعلى صعيد آخر حددت المادة ١/1/5‏ من الدستور الأردني الأشخاص اللمبعدين 
عن العضوية البرلمانية على سبيل الحصر وهم غير الأردنيين» والمحجور عليهم أو 
المعتوهين» والمحكوم عليهم بالإفلاس أو في غير قضية سياسية»ء وأقارب الملك من 
درجة معينة» وأصحاب المصالح المادية مع الحكومة. ووجد كخير من الاخوان في 
أنفسهم صلاحية واستعداداً لمباشرة النيابة البرمائية» وولُوها بالفعل في أكثر من مجلس» 
على حين استبعد غيرهم من تهيأت له الظروف نفسها'”". 

يكمل ذلك أن المشروع في قانون الانتخابات رقم 55 للعام 1985 لم بخص 
الاخوان المسلمين بشروط تحول بينهم وبين العضوية البرلمانية» وإن كانوا قد أضيروا 
مع المضارين من البعض منها. ومن تلك الشروط عدم التوازن بين الثقل السكاني 
لكل دائرة انتتخابية وعدد مقاعدهاء والتراوح في معايير تقسيم الدوائر بين المعيارين 
الإداري (على أساس المحافظات) والجغرافي (ريف/ حضر/ بادية)» وتحديد سن 
الانتخابات ببلوغ التاسعة عشرة بزيادة سنة واحدة على قانون خدمة العلم (التجنيد) 
والخدمة المدنية. وفي الوقت نفسهء كانت للإخوان ميزة نسبية أدركوها من شرطين 
أساسيين من الشروط الواردة في قانون الانتخابات. 

أما الأول فهو شرط عدم الانتماء لأي حزب يخالف في مبادئه وأهدافه. أو 
أهماء أحكام دستور البلاد. فهذا شرط فضفاض لكنه لا ينطبق على الاخوان طلما أن 
قيامهم2» فضلا عن استمرارهم؛ كان برضاء من السلطة وبدعمها . وأما الثاني فهر 


(14) خليل مهديء «الميثاق الوطني والنهج الديمقراطي والتعددية السياسيةء؟ الرأي؛ 1940/5/8, 
ص للك بره 
[لحيق الدستور الأردني» ص 7١‏ 
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شرط الرسوم الالية التي تحصل من المرشحين وتصل إلى خمسمائة دينار أردني. فهذا 
الشرط إن كان يحيّد قوى عديدة لا طاقة لها مبذا العبء المادي» فإنه لا يفعل ذلك 
بالإخوان؛ فكثير منهم موسرون"'". وعلى هذا الأساس القانوني» وفي إطار الالتزام 
بنتائج فك الارتباط مع الضفة الغربية أجريت الانتخابات النيابية في 8 تشرين الثاني/ 
نوفمبر العام ١984‏ بعد طول توقف. وحصل الاخوان المسلمون كجماعة على ؟١‏ 
مقعداً من إحمالي 6٠١‏ مقعداً نيابياً. 


وما يسري على الحقوق السياسية» يسري وبالقدر نفسه على نظيرتها الشخصية 
والاجتماعية ‏ الاقتصادية. فالدستور الأردني يرعى حقوقاً شتّى تنتسب إلى هذين 
المجالين» من بينها حق الأمن (مادة 4) والحق في حرية التنقل (المادة 9/؟)» والحق 
في تقلّد الوظائف العامة (المادة 5؟5/١)‏ والحق في العمل (المادة *77/ .)١‏ لكنه في 
الوقت نفسه يقف إعمال هذه الحقوق على مراعاة أحكام القانون» وهي عبارة مرسلة 
ومتكررة أيضاً في متواضع متفرقة من الدستور. فإذا ما شرعت القوانين التفصيلية 
اللازمة لإنفاذ النصء أتت على تقييد المباح أو أوقفته على معايير تحكمية. ومن ذلك 
أن المادة 4 من الدستور الأردني نضّت على أنه «لا يجوز أن يوقف أحد أو يحبس إلا 
وفق أحكام القانون». ثم جاء قانون أصول المحاكمات الجزائية رقم 4 للعام ١971‏ 
لينص في المادة ١١‏ منه على أمرين أساسيين: الأمر الأول»؛ هو عدم جواز إخلاء 
سبيل من تسند إليهء أو يحكم عليهء بجريمة تستوجب الإعدام أو الأشغال الشاقة 
المؤبدة أو الاعتقال المؤبد. وهذا يعني تنحية الأصل الذي يفترض براءة كل من لم 
تغبت إدانته» واتخاذ الاحتباس أو الاعتقال في المقابل قاعدة للتعامل مع المنهم في 
مراحل التقاضي السابقة على صدور الحكم. والأمر الثاني» هو عدم جواز إخلاء سبيل 
أي شخص أسندت إليه جريمة جنائية إلا لظروف خاصة تقدرها المحكمة. وهذا يعني 
أنهء وإن كان من الواجب أن تترك للمحكمة سلطة تقديرية تباشرها بحسب مقتضى 
الظروفء إلا أنه لا يقل عن ذلك وجوباً تحديد تلك الظروف وتعيينها على نحو 


ففد 


وعندما جرى العمل بالأحكام العرفية بغير انقطاع اعتباراً من © حزيران/ يونيو 
17 ؛ فلقد زاد الموقف القانوني المواطن الأردني في اضطرابه» وتحول معه الاستثناء 
إلى قاعدة. فالأحكام العرفية تعني تعليق بعض مواد الدستورء ومن ثم انتهاك بعض 


(١؟)‏ أحمد أبو الحسن زردء «الانتخابات البرلمانية الأردنية والتعددية الحزبية»» السياسة الدولية» السنة 
5 العدد 38 (كاتون الثاني/يناير :.)١199٠+‏ ص ١85‏ - 140ء وأحمد النجداوي» #دستورنا الأردني 
والحريات العامة » الرأي» 00 

(70) الدستور الأردني؛ ص 5: وحول الدعوة لإصلاحات تشريعية أساسية»ء انظر: النجداوي» 
المصدر نفسه. 


م" 


الحرمات الصانة . كما أن الأحكام العرفية تعني تخويل الحكام العسكريين المحليين 
سلطة توقيف أي شخص وسرعة تقديمه إلى المحكمة العسكرية العرفية ‏ وأحكامها 
تهبائية - بدعوى مقارفته عملا ايهدّد أمن الوطن وسلامته»*"' . 


وعلى الرغم من أن اخوان الأردن كأفراد قد لحقتهم وحقوقهم بعضص 
الانتهاكات» شأنهم شأن سائر المواطنين» إلا أن شعورهم كمجموعة بوقع الأحكام 
العرفية كان أخف وطأة ممن عداهم. وذلك أن نظرة على تقارير المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان فى الفترة من ١9417‏ وحتى ٠494١ء‏ تكشف عن أن الذين استهدفوا 
بالاعتقال والمصادرة لحريات الرأي والعمل النقابي والاجتماع. . . الخ. إنما هم أنواع 
ثلاثة من المواطنين الأردنيين: النوع الأول من المنتمين إلى منظمات المقاومة الفلسطينية 
مثل: أعضاء حركة فتح والجبهة الشعبية لتحرير فلسطين وجبهة التحرير الفلسطينية. 
والنوع الثاني من أعضاء الفصائل والمنظمات الشيوعية»؛ ممن يسري في حقهم قانون 
مناهضة الشيوعية الصادر في العام .»1١4057”‏ الذي يقضي بمعاقبة حائزي الأدبيات 
الماركسية بأشغال شاقة تصل إلى ١5‏ عاماً. والنوع الثالث من أعضاء أو اشياع 
الاتجاهات الدينية المتشددة؛. كما هو الحال مع حزب التحرير الإسلامى. وخلافا لذلك 
لم تظهر أسماء الاخوان كأعضاء في جماعة على قائمة الاعتقالات خلال فترة السنوات 
الأربع المشار إليها. بقول آخرء فإنه مع ما تم من تجميد الأحكام العرفية في تهاية 
49 . ومع عودة الحديث إلى مذدّ العمل ببذه الأحكام في العام التالي مباشرة لمواجهة 
بعض قضايا الفساد السياسي» فإن النفع أو الضرر الذي قد يلحق بالإخوان المسلمين 
هو نفع أو ضرر إجمالي بحسباتهم مواطنين أردنيين وليس نفعاً أو ضرراً نسبياً باعتبارهم 
جماعة إسلامية نشطة"' . 

فإذا ما انتقلنا إلى الإنقاذيين في الجزائرء بدت لنا معالم الصورة شديدة 
الاختلاف. فالإنقاذيون ينتمون إلى المجموعة الأولى التى يعزل أفرادها عن المشاركة فى 
نظام يكرّس حكم الفرد وعبادته. وهم فوق ذلك يملكون رؤية سياسية بديلة» الأمر 
الذي عرضهم للقمع من نظام أراد لنفسه واجهة إسلامية ففشل. يقول آخرء فإن 
الإنقاذيين في الجزائر قد اضطهدوا مرتين: الأولى باعتبارهم مواطنين» والثانية لأنهم 
إسلاميون. 


ولم يكن غريباً أن يمثل الحرم الجامعي بؤرة من بؤر التوتر على ما سبق» 


(18؟) الشاعرء «تجرية الديمقراطية فى الأردن.»» ص 595 540. 


انظر: المنظمة العربية لحقوق الإنسان: حقوق الإنسان في الوطن العربي: تقرير المنظمة العربية 
لحقوق الإنسان عن حالة حقوق الإنسان فى الوطن العربى (القاهرة: المنظمةء ,)١9841‏ ص "5 - 707؛ 
(حممةا), ص ١_ل“"ء‏ (ولمو1) ص ا مك و(994١1)‏ ص ١‏ /ال, 


5؟ 


وبخاصة أن الرمزين الأساسيين لجبهة الإنقاذ وهما عباس مدني وعلي بلحاج كانا من 
المشتغلين بالتدريس للعلوم الإنسانية واللغة العربية على على التوالي. ولا كان ونا أن 
يتعرض الرمزان الأساسيان لاعتقال تراوحت مدته بين عامين وأربعة أعوام. فعباس 
مدني كان قد اقتيد إلى المعتقل مع الشيخين سحنون وسلطاني في تشرين الثاني/ نوفمبر 
145 وذلك بعد قليل من التحذير الذي وجهه وزير الشؤون الدينية الجزائرية إلى 
أولئنك (الذين يستخدمون الإسلام من أجل شغل الجزائريين بصراعات جانبية». ولم 
يتم الإفراج عنه إلا في العام 1985. كما أن علي بلحاج كان قد اعتقل بدوره في 
العام ١487‏ بتهمة الانتماء إلى جماعة مصطفى بو يعلى وأطلق سراحه مع أربعة عشر 
ا إجمالي مئتين واثنين من الأعضاء قُدموا إلى المحاكمة في 59 حزيران/ يونيو 
/امة ١‏ 


ومن هناء فلقد بدت التعديلات التى أدخلت على دستور ١91/5‏ بمثابة نقلة 
كيفية مهمة للجزائريين كافة» واستفاد منها الإنقاذيون تحديداً من بابين اثنين: الأول» 
هو التعديل بالحذف. والثاني» هو التعديل بالإضافة. 


أما التعديل بالحذف: فكان له فضل إسقاط بعض المعايير التقليدية التي كان 
يفترض توفرها لأفراد النخبة الحاكمة» التي كان يصعب على كثيرين - ناهيك عن 
الإسلاميين - حيازتها. فالدولة لم تعد اشتراكية التوجهء إذ أعيدت صياغة المادة الأول 
من الدستور التي تعرّف الدولة الجزائرية بالنص على أنها ١جمهورية‏ ديمقراطية شعبية» 
وهى وحدة لا تتجزأ». وكان العهد بدستور ١91/5‏ إضافة فقرة فحواها أن «الدولة 
الجزائرية اشتراكية» إلى نص المادة السابعة» كما حذف الفصل الخاص بالاشتراكية» 
الذي كان قد استوعب من دستور ١997‏ أربع عشرة مادة كاملة. وفي مقابل ذلك 
جاء التشديد على الرموز الإسلامية» فالتمهيد لدستور ١989‏ أتى على تحديد أبعاد 
الهوية الجزائرية بإيلاء البعد الإسلامي أولوية أولى بينها. ف «الجزائر أرض الإسلام» 
وجزء لا يتجزأ من المغرب العربي الكبيرء وأرض عربية» وبلاد متوسطية 
وافويشة ا ١‏ 

والدستور في مجمله حافل بالمواد التي تخدم الفكرة نفسهاء بعضها قد ورد في 
دستور 19105 مثل النص على أن «الإسلام دين الدولة» (المادة ؟ من الدستورين)» 
ومثل النص على التعهد الأساسي لرئيس الدولة ب «احترام الدين الإسلامي وتمجيده» 
(المادة 7 من الدستور الجديد و١١١٠‏ من الدستور القديم). 


والبعض الآخر كان قد ضمن في لوائح سابقة مثل النص على «إقامة مجلس 


[للكرف .29 اع 164 .جزم ,على بك عرد هلآ هط ١طع7طعوآة‏ عند 1571م | 115 اونظ 
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إسلامي أعلى يفتي الدولة في شؤونها الدينية» (المادة »)١71‏ حيث من المعلوم أن هذا 
المجلس كان قد أنشئ بمقتضى لائحة ١7‏ شباط/ فبراير .١1477‏ والبعض الثالث 
والأخير قد استحدث عدداً من المواد الجديدة» من قبيل النص على وجوب مجانبة 
المؤسسات «السلوك المخالف للقيم الإسلامية» (المادة 2300 . 


ولعل الدلالة الحقيقية لهذا التحليل» لا تكمن في عدد النصوص الدستورية 
الخاصة بالإسلامء فأكثر منها عددا تلك التي تضمنها الميثاق الوطني المعدل في العام 
665 “» لكن الدلالة الحقيقية تكمن في أمرين أساسيين: الأول أن الاشتراكية م 
تعد رخصة للمواطن الجزائري لمباشرة حقوقه المختلفة . والثاني» أن الإسلام لم يعد أداة 
السلطة لترويج بضاعتها الاشتراكية» جريا على نهج «لا استقلال بدون اشتراكية ولا 
اشتراكية بدون إسلام»””" . 


والإنقاذيون من هذا الوضع مستفيدون كمواطتين وكإسلاميين. ومن الناحية 
النظرية فإن الطريق معبّدة أمامهم وصولا إلى أعلى منصب. رئيس الدولة نفسهء ولهم 
في هذا مزية نسبية على اخوان الأردن في نظامهم الملكي الوراثي. وعلى صعيد آخرء 
حذف عام واحد من عمر رئاسة الدولة ليصبح حمس سنوات بدلا من ست «المادة 7١‏ 
من الدستور الجديد و86١٠‏ من الدستور القديم). وهذا في حد ذاته ليس بالتطور 
المهم. وبخاصة أن السلطات الواسعة لرئيس الجمهورية ظلت في مجملها بغير 
مساس” " (المادة 7 من الدستور الجديد و١١١1‏ من الدستور القديم). لكن التطور 
المهم» تمثّل في الغاء مسؤولية الحكومة أمام الحزب الحاكم والاستعاضة من ذلك 
بمسؤوليتها أمام المجلس الشعبي الوطني. وهذا يعني بين ما يعنيه الاحتفاظ لرئيس 
وزراء البلاد بكيانه الدستوري المستقل» وتعزيز سلطة النواب قبل أعضاء الحكومة 
(المواد 5لا و١8‏ و”9 من الدستور الجديد) . 


ولا يقل عن هذا التطور في الأهمية؛ تطوّران آخران لحقا بمتن الدستور 
ومضمونه: التطور الأول هو إلغاء الدور السياسي للجيش الوطني الشعبي؛ بحيث م 
يعد أداة للثورة ولا مشاركاً في إنماء الدولة وإعمال ايديولوجيتها (لمادة 47 من 


غرف المشروع تعديل الدستور » الشعب» 183/1 ٠و‏ 
.(66قطقة'1 عل 2156 [ناهمم «ممتاتلظ تعتغاوهط) 1979 ,و«مقانها أكون ,علقم ه820 امتندرغطئنآ عل أممر] 
زففرف امشروع الميثاق الوطنىء » المجاهد ١١(‏ كانون الثاني/ يناير كمو9ا). 
[لفرف حول تقاصيل الدور الذرائعي للإسلام في عهد الرؤساء الجزائريين الثلاثة , انظر: 
عتطلء 017 ه-ع07اماء0) 126 .20 علعجبزعت14!-طء«تزعدلة «رطععطعة]1 ننه غذاة أء تسهاذ1» ,نوجه1 لعسقطمك31 
لدعتاه20 276 متعالةق مد كه ننواأة1 :عتطع 842 عط هذ 91721ع010) ,منغولا 1236© صوعل لمج ,(1989 


علته لا بجعا؟) #ا«ه7ظ طون4 176 ١‏ معنرعع ادع عنتججماك1 ,.له ,نطناموو126 1111131 .8 تلى ندا «رع ع مسعومه1 
2322-7 .مم ,(1982 ,وعوعووط 


(5”) يلاحظ أن الشاذلٍ بن جديد قد تنازل بنفسه عن منصيه كوزير للدفاع في عام .199٠‏ 
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دستور 5/ا9١).2‏ بل انحصرت مسؤوليته في حفظ الاستقرار والسيادة الوطنية» 
والدفاع عن حدود البلاد (المادة 74 من دستور 90)1949© . والتطور الثاني هو إلغاء 
النص على الواحدية الحزبية (المادة 94 من دستور 2)14175 فضلاً عن كل ما يتفرع 
عن هذا الوضع من مسؤوليات ضخمة لجبهة التحرير تتمثل في قيادة الدولة 
والمجتمع» وتوجيه الثورة الاشتراكية (المادة لا من دستور ك/ا؟١).‏ وكبديل لنظام 
الحزب الواحد» جاءت المادة 5٠‏ من دستور ١4484‏ لتنصٌ على أن #حق إنشاء 
الجمعيات ذات الطابع السياسي معترف به...» وفي وقت لاحق صدر القانون 
الخاص بالجمعيات السياسية ليفضل ما أحمله 0 وينظم التحول إلى التعددية. 
ويصفة عامة.ء يمكن القول إن هذا القانون قد حدد لممارسة العمل الحزبي شروطاً 
إمجابية» من قبيل المحاقظة عل الاستقلال والوحدة الوطنية ودعم سيادة الشعب» 
وحماية النظام الجمهوري الديمقراطي والاقتصاد الوطني والحريات الأساسية والازدهار 
الاجتماعي والثقافي في ظل منظومة القيم العربية الإسلامية. كما أنه حدد لها شروطاً 
أخرى سلبية من قبيل الامتناع عن المحسوبية والاستغلال. وإتيان الممارسات الطائفية 
والسلوك المخالف للإسلام» والانتماء لجهة القضاء الدستوري أو الجيش الوطني 
الشعبي أو الشرطة الجزائرية. وخلال تلك الشروط الموضوعية وردت بعض شروط 
أخرى تنظيمية أقل أهمية. 

ولعل من اللافت للانتباه» أن الإنقاذيين لم يفيدوا فقط من النصوص الدستورية 
السابقة التي رفعت ألواناً من الحظر عن بعض صور الممارسة الديمقراطية» وجعلتهم 
يرنون إلى النيابة البرمانية بعدما أسقط عنها شرط عضوية الحزب الحاكم؛ لكنهم أفادوا 
أيضاً من النصوص التي أقامت ألواناً من الحظر على بعض الصور الأخرى للممارسة. 
فبالرجوع إلى نص المادة (0) من قانون الجمعيات السياسية » نجد أنها تحرم على كل 
يداك طلم امي : ا ل لي 
على أساس لغوري» أو جهوي » أو على أساس الانتماء إلى جنس أو عرق واحد أو إلى 
وضع مهني معين؟. . ومثل هذا النص» إن هو سرى في حق جبهة الإنقاذ لا نشأت 
في الأصل» لأنها إسلامية في المبنى والمعنى والشعارء لكن على النقيض من ذلك» 
كانت الجبهة في مقدمة الجمعيات المجازة. أكثر من هذاء فإن المادة (5) من قاتون 
الجمعيات السياسية قد نصت على وجوب «امتناع الجمعية ذات الطابع السياسي عن 
المساس بالأمن والنظام العام وحقوق الغير وحرياتهمء كما تمتنع عن أي تحويل 
لوسائلها بغية إقامة تنظيم عسكري 10 وهي مادة صريحة في إدانتها 
للعنف والتعدي على حريات الآخرين. وهذا النص إن هو سرى في حق الجبهة 


(0؟) فى تطور لاحق لصدور الدستور استبعد الشاذل بن جديد أحد مستثاريه العسكريين وأحد 
كبار قادة اليش ورئيس أركانه السابق اللواء عبد الله بلهوشات». الأهرامء . 
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الإسلامية لوجب حلها طالما أنها قارفت بعض أعمال العنف في غير مناسبة" ". 


ومن بين النصوص التي شملها التعديل بالحذف أيضاًء تلك التي انصبّت على 
الحقوق الاجتماعية ‏ الاقتصادية والقانونية. فألغيت صفة عدم الاستغلال عن الملكية 
الخاصة المسموح بها (المادة 54 من دستور ١988‏ مقابل المادة ١5‏ من دستور ))١91/5‏ 
وألغي أيضا شرط العمل في القطاع الخاص كمسوغ لمزاولة حق الإضراب (لمادة 4ه 
من دستور ١984‏ مقابل المادة 5١‏ من دستور .)١975‏ وأخيراً ألغى انفراد المحكمة 
العلا ستلظة اليض فى" الطعون فى #قراواة: البتالطات” العمرنة 9 واليطك تللق السلظة 
بالقضاء دونما تحديد (المادة ١54‏ من دستور .١9884‏ مقابل المادة ١1/4‏ من دستور 
)22 


وأما التعديل بالإضافة» فقد كان له من الناحية النظرية فضل استحداث بعض 
الضمانات الأساسية التي تقي المواطنين الجزائريين ‏ ولا سيما الإسلاميين منهم - شطط 
السلطة المركزية وعسفها. وفي هذا السياق ورد الاعتراف بحق «الدفاع الفردي عبر 
جمعيات حقوق الإنسان عن الحقوق الأساسية للإنسان وعن الحريات الفردية 
والجماعية. . .2 (المادة 7). وجرم بنص الدستور كل انتهاك مادي أو معنوي لسلامة 
الإنسان وحرياته (المادة 4”). كما نص على حق الموقوف ل «النظر؛ في الاتصال فوراً 
بأسرته خلال فترة توقيفه وغايتها ثمانٍ وأربعون ساعة (المادة .)4٠‏ ثم ألغي لاحقاً 
قانون سجن ا السوابق لمدة غير محدودة. وفي تنظيم السلطة القضائية» 
استحدث نصان أساسيان: أولهما هو النص لأول مرة على استقلال القضاء (المادة 
24. وثانيهما هو تشكيل مجلس دستوري للسهر على احترام الدستور ومراقبة سير 
عمليات الانتخاب والاستفتاء (المادة .)١57‏ وفي وقت لاحقء اتغفذت خطوات 
إضافية في الاتجاه نفسه فأوقفت بعض القوانين الاستثنائية» وتم تعديل القانون 
الجنائي» وألغيت محاكم أمن الدولة”"" . 


وبناءً على ما تقدم. وعلى أساس قانون الانتخابات المعدل في آذار/ مارس 


(1”) يلاحظ أن جبهة الانقاذ الإسلامية تتشابه في هذا الوضع مع كثير من الأحزاب الدينية والبربرية 
التى نشأت بمقتضى قانون الجمعيات السياسية. 

(ففرفق المشروع تعديل الدستور »6 و هآ» :1979 ,«مناباااع00 ,علهمه11200 دمندوغطنآ عل غممعط 
أ ,158-168 .صم ,(1989 عنحعمى 556 2) 14 .مم بأسء 10 عك ك«ونطه © «رصمتاسنقصم عالعلتاولح 

24-26 .مع ,(1989 كتهمة 1) عناوة«ر4 علاع2 «رعدط5خ50121 ناه تاعتل شآ :عمقعلف» ,رسمقلنه5 وأمعمدعطآ 
وحيد عبد المجيدء «عملية الانتقال إلى التعددية السياسية فى الجزائرء؟ المثارء العدد 85 (19894), 
ص 737 ”57 » والمنظمة العربية الحقوق الإنسان». حقوق الإنسان في الوطن العربي : تقرير المنظمة العربية 
الإنسان عن حالة حقوق الإنسان فى الوطن العربى 2)١5950(‏ ص 56ه. وبخصوص قانون تنظيم الجمعيات 
السياسية. انظر نص القانون المتعلق بالجمعيات ذات الطابع السياسى» فى: الشعب. ١٠١/!ا/94484١1.‏ 
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»© الذي أقام الانتخاب على أساس الأغلبية المطلقة فى دورة واحدة» تنافس 
الانقاذيون مع أحد عشر حزباً فيما امتنع الآخرون ٠١(‏ أحزاب) عن المشاركة في 
انتخابات البلديات والولايات فى حزيران/ يونيو .1989٠‏ 


وقد تمكن الانقاذيون من الفوز في ؟“” ولاية من إجماليها البالغ 8غ ولاية. 
فازوا ب 651 مجلساً بلدياً من إجمالبي ١54١‏ مجلساً. وتلك كانت المرة الأول 0 يبوء 
فيها قري الحاكم في بلد عربي بمثل هذا الفشل (07,55 بالمئة من الأصوات آلت 
إلى جبهة الإنقاذ و5 بالمئة منها آلت إلى جبهة التحرير) . 

ولعل أبرز نتائج تلك الانتخابات» تتمثل في أن الإنقاذيين قد أحرزوا نجاحاتهم 
في العديد من المدن الكبرى مثل الجزائر العاصمة والبليدة وجدجل وقسنطينة. . 
الخ. وهذا يعني أن الإنقاذيين قادرون على التغلب على محدودية دور الولايات 
والبلديات بوجودهم في المدن الرئيسية ذات الكثافة السكانية العالمية (وجود ١/7‏ 
مليون ناخب في المجلس الشعبي البلدي لوهران)0*” , 


وحتى إشعار آخر فإن القراءة فى النصوص والواثيق الأردنية والجزائرية تكشف 
عن المفارقة التالية: قوة برمانية ضخمة ليس لها تعبيرها الحزبي الرسمي» وقوة سياسية 
مجمة غم تنرب بعد طريقها إلى البرلمان . وفي الوقت الذي سقط فيه أو كاد» التزام 
أحَدٍ القطرين بميثاقه الوطني بعدما غدا من مخلفات الماضي » ند شرع في تنين الاق 
الوطني للقطر الآخر لأنه غدا من دواعي التعامل مع مستجدات الواقع 


ثالثاً : المكتسبات الديمقراطية في الأردن والجزائر: واقع وآفاق 


كثيرة هي المكتسبات الديمقراطية التي حصل عليها الإنقاذيون في الجزائر على 
مستوى النتصوص القانونية اعتباراً من انتفاضة تشرين الأول/ اكتوبر 1984»: وأقل منها 
حجماً تلك التق خضل عليها ارات فى الأردن منذ انتفاضة نيسان/ ابريل .١19889‏ 
لكن المكتسبات الديمقراطية: كأي مكتسبات أخرىء تحتاج إلى من يحميهاء ويحول لو 
أمكن دون الانقلاب عليها. وتلك ليست مسؤولية المستفيدين منها وحدهم. لكنها 
مسؤولية مشتركة بينهم وبين نظامهم السياسي» وبين كل القوى صاحبة المصلحة 
خارج الحدود. وهذا يعني» إن صح التعبير» أن للمكتسبات الديمقراطية ثلاثة 
خطوط دفاعية» يكيس كزاسنها مكوى معنا تن متكويات اللعليل: وتلك هي 
مستويات الجماعة» ثم النظامء ثم الإطاران الإقليمي والدولي. 


(8") مجمدى حلمى» «رسالة الجزائرء؛ الوقدء 5/48/ .١99*+‏ ويلاحظ أن الانتخابات البرلمانية قد 
تحدّد الربع الأول من عام 194١‏ موعدا لإجرائها. 


5351١ 


خط الدفاع الأول: اخوان الأردن والإنقاذيون الجزائريون 


إلى أي مدى يعتبر الاخوان فى الأردن والإنقاذيون فى الجزائر حرّاساً على 
مكتسباتهم الديمقراطية؟ وماذا عساهم قد فعلوا منذ حازوها من أجل تكريس المشاركة 
كقيمة ونبذ الاستبعاد كسياسة؟ 


بالنسبة لإخوان الأردن» فإنهم منذ أن خاضوا الانتخابات النيابية في / تشرين 
الثاني/ نوفمبر .١989‏ طفقوا يؤكدون على أهمية الغاء الأحكام العرفية السارية منذ 
العام 14717. وكانت المناسبة الأول لإعرابهم عن هذا الرأي» من خلال برنامجهم ذي 
الأربع عشرة نقطة؛ الذي جعلوه أساساً للموافقة على التصويت بالثقة على حكومة 
مضر بدرانء بعد سابق اختلافهم معها على توزيع الحقائب الوزارية”". ومن النقاط 
الأخرى الواردة في البرنامج والمتصلة بتعميق الديمقراطية» نشير إلى النقطتين الثانية 
والثالئة اللتين انصبّتا على الدعوة لإعادة الموظفين المفصولين من أعمالهم لأسباب 
أمنية» واشتراط عدم تدخل الأجهزة الأمنية في التعيين في وظائف الدولة وبعثاتها. 
كما كانت هناك النقطتان السابعة والثامنة» وقد ركزتا على وجوب التصدي لاستغلال 
السلطة وتحقيق المنافع المادية من ورائها (الفساد السياسي)””*2. 


وفي وقت لاحق. مثل المطلبان المتصلان بإلغاء الأحكام العرفية ومقاومة الفساد 
السياسي» محورين أساسيين من محاور تحرك الجماعة ونشاطها داخل ساحة مجلس 
النواب . فعل المحور الأول تكررت إشاراتهم إلى وجوب تشكيل لحئة مؤقتة لبخث 
الغاء الأحكام العرفية وما يتصل بها من تقييد الحريات السياسية للمواطنين. وكان 
ذلك من الأسباب التي دعت الحكومة إلى تجميد الأحكام العرفية وإلغاء صلاحية 
المحاكم العسكرية في الفصل في غير قضايا التجسس وأمن الدولة''*“. وعلى 7 
الثاني نجح تكتل الإخوان داخل المجلس بإحالة تسع قضايا تتصل بالفساد الحكومي 
القضاء بالتحقيق ون كما أ: نهم شاركوا في عضوية اللجنة السباعية 0 
الخلس من بعد التحال في علد من النخايا إلتطللة بالو شنو ليذه والتي كان قد 
أحالها النائب العام رن 


(9) كان أساس الاختلاف بين حكومة بدران والإخوان. هو إصرارهم على الحصول على وزارات 
الإعلام والتعليم والأوقاف. وثلائتها من الوزارات المتصلة بتشكيل الرأي وتوجيهه. 

(50) الحركات الإسلامية في الأردن»ء ص ١94‏ - 

(11) المنظمة العربية لحقوق الإنسانء حقوق الإنسان في الوطن العربي: تقرير المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان عن حالة حقوق الإنسان في الوطن العربي (2)1440. ص ١35ء‏ والوقد» .1484/17/1١‏ 

(؟5) الاتحاد. ؟7١/‏ 5/ .1585٠‏ 

1495/7/5١ الرأي»‎ )5( 
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وفي الاتجاه نفسه. جاءت دعوة الإنقاذيين فى الجزائر إلى إصلاحات ديمقراطية 
عادلة» وإن كان المتصور أن وجودهم خارج البرلان؛ قد حرمهم نظرياً من وسيلة 
فعالة في التأثير في النخبة الحاكمة ولم يستوعبهم في إطارها. عموماً لقد حذر علي 
بلحاج أحد زعماء جبهة الإنقاذ من تصوير مشكلة بلاده على أنها مشكلة اقتصادية 
خالصة ف «الخبز ليس وحده هو كل ما نريد». وقد مثلت خطبته يوم الجمعة من كل 
أسبوع في مسجد باب الواد مناسبة متكررة للتأكيد على مطالبات معينة من قبيل 
الحاجة إلى الغاء الاقطاع السياسي والإداري» واحترام الحريات الأساسية 
للمواطنين”**©. وفي معرض تصدي الإنقاذيين للفساد السياسي والبذخ» ألحوا على 
وجوب محاسبة المتورطين في مثل تلك القضايا وفي بعض الأحيان جنحوا إلى محاولات 
اللو ا 3 


وفي ما يتصل بالتطبيق المتدرج للشريعة الإسلامية» فلقد كان إلحاح الاخوان 
عليه يأتي مشفوعاً على الأرجح» بتطمين غير المسلمين (المسيحيين والشركس) على 
حقوقهم في المواطنة الكاملة» وتطمين المرأة على حريتها في إبداء الرأي وحقها في 
المشاركة في بناء مجتمعها' ؟2. أكثر من ذلك» وفي معرض التأكيد على التزام الاخوان 
برعاية التعددية واقرار الحق في الاختلاف» ورد على لسان أحد قادتهم وهو د. علي 
حوامدة؛ أن ليس وارداً في حال تولي جماعته مقاليد البلاد أن تمارس الحظر على نشاط 
أي من التيارات الفكرية والسياسية بما في ذلك الحزب الشيوعي نفسه «لأنه ليس له 
قوة...2*"(6. وتلك نقطة فارقة فى اختلاف اخوان الأردن عن الإنقاذيين فى 
الجزائر» حيث ورد عن نائب جبهتهم قوله «سنسمح بعد الحكم بكل حزب لا يشكك 
ولا يعرقل الشريعة الإسلامية. وستمنع كل حزب يعارضص الدولة الإسلامية وتطبيق 
الشريعة»”*؟2. كما أكد زعيمهم عباس مدني رفضه التعددية الديمقراطية خارج الإطار 
الإسلامي. وفي هذا ورد عنه قوله «إذا كانت الديمقراطية إطاراً للحركة واحترام 
الرأي؛ فنحن نتفق مع هذا المفهوم» وعلى النقيض فإننا لن نقبل أن يأتي منتخب 


 )]45(‏ .14.م ,(1988 عتطماعه 26) عنوارلك عسنول «رعوي عصدخل 5أعرمء5 5عآ» ,رصقفناه5 كأمعصة1 

2:50 «ممعضقع1لة دعل عتمطت عآ» ,خلقهم 
وقد أشار هذا المصدر إلى تعدي الانقاذيين على شواهد قبور الشهداء الشديدة الفخامة لكونها تدخل في باب 
البدع. لكن يجب أن نترك حيزاً للاحتياط لقيام شبهة المبالغة سواء من النظام السياسي أو من الصادر 
الأجتبية التاقلة عنه . 

(17) الحركات الإسلامية في الأردن؛ ص 1499. انظر أيضاً حديث علي الحوامدة» أحد قادة الإخوان 
المسلمين ومدير المستشفي الإسلامي. في: الوطن العربي (” تشرين الثاني/ نوفمير :)١989‏ ص 59. 

(40) الحوامدة» المصدر نفسهء صن 560. 

(48) حوار مع بن عزوزء نائب جبهة الانقاذ الجزائرية» في: الوطن العربي (” آب/ أغسطس 
4). 
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يعارض الإسلام أو اله تكون اللتروةا لح ستسه ومعدوين'*. وتلك عباراك 
مرسلة تسمح بحيّز كبير من حرية الحركة تحت بند «معارضة الدولة الإسلامية» أو 
«عدم التوافق القيمي مع الشريعة». ويرتبط بالقضية نفسها موقف الإنقاذيين من المرأة» 
وهو موقف يتردد في واقع الأمر بين الإباحة والتحريم وربما الانزلاق إلى العنف. 
فهم يعتيرود عمل المرأة من دواعي شيوع البطالة بين صموف الشياب» لكنهم يعلنون 
أن نيّتهم لا تنصرف إلى احتباس العمل للرجال وحدهم. إنما إلى تنظيم مجالات 
العمل وظروفه. وهم يدعون إلى مشاركة المرأة في المجتمع» لكنهم يحذّرون من إلغاء 
القيود الواردة قانوناً على حقها فى الانتخاب”””*'. أما رؤية الإنقاذيين للبربر فإنها أقل 
في ترددها منها للمرأة. فهم يعطونهم كامل حقوقهم كمواطتين مسلمين» لكنهم 
ينكرون عليهم مطالباتهم الثقافية (من قبيل إدراج اللغة البربرية في الدستور أسوة 
بنظيرتها العربية) التي كانت» مع غيرهاء من أسباب اندلاع أعمال العنف في إقليم 
القبائل فى الثمانينيات. وهكذاء فإنه بعد بضعة شهور من وصول الاخوان (مهذا 
العدد الكبير) إلى مجلس النواب» ووصول الإنقاذيين (لأول مرة وبهذا العدد الكبير) إلى 
مجالس البلديات والمحليات» فإنهم وجدوا أنفسهم مدعوين إلى أن يدلوا بدلوهم في 
تحديد معايير الإشراك والاستبعاد؛ من ينتخب ومن لا ينتخب» من يعمل ومن لا 
يعمل وأي الأعمال يمارسهاء ومن يتمتع بحقوق المواطنة الكاملة ومن يأخذهاء إلا 
الثقافي منها. ولم تكن مهمتهم سهلة ولا ميسورة. فهم في الوقت الذي دخلوا فيه 
إلى الله البتياسية: الآأمر الذي يعني ضمنا التزامهم بقواعدهاء فإنهم وجدوا في هذا 
الالتزام أحيانا نوعا من التفريط غير المقبول. ومن هناء 0 وي الإنقاذيين عن 
أنفسهم كإطار لتنظيم الشعب الجزائري وليس كحزب سياسي 2 ٠‏ ونفهم فصلهم ص 
خوضهم الانتخابات وقبولهم لشرعية النظام الذي أدخلهم في نخبتهء ونفهم أيضا 
جنوحهم إلى القوة سبيلا للإصلاح والتقويم مع احتفالهم بالخريات العامة» على أساس 
أن حرية الرأي ليست هي حرية الإباحة” *". وعلى الرغم من أن اخوان الأردن قد 
دخلوا في اختبار الإنقاذيين نفسه. إلا أن في خصوصية النشأة والتطور» ما يسّر 


(ةغ) 127 .مم ,عاءجطع ع لطع عولط «رعممعلؤوله'1 2 عمد نمدم لد1/1 ع[ :كاأمعصتهمل اء ورعزكوه10» 
199 .م ,(1990 عناوعصص *15) 


(50) انظر في الموقف من تلك القضية: حديث مع عباس مدني» في: الحياقء ؟7١/8/١٠49١1.‏ 
وحديث مع ابن عزوزء المصدر نفسهء ص 1550. انظر أيضاً البرنامج السياسي للجبهة الإسلامية الذي 
خاضت به انتخابات البلديات والمحليات» فى: الشعبء 7؟/14840/2. 

(01) «الجزائر في الطريق نحو المجهولء؟ الوطن العربي 779 نيسان/ ابريل 1999): ص .5١‏ 

(01) حديث مع علي بلحاج» في: الوطن العربي (7؟ تموز/ يوليو :)١49٠‏ ص 15. وفي تحليل 
أسباب تشدد الإنقاذيين وردها إلى عدم تمرسهم على السلوك الليبرالي عبر الحركة النقابية ثم التعاونية كما هو 
الجال في تونس» انظر : .17/6/1990 ,3404 عط «بهء 21868 مسعادة"! عل عازهلا ع1 كلاه5» ,اموكتاظ كأمعمة1 


55 


ار في تصورهم شروطاً أقل جرف وبعد بهم ب 0 عن اسشضداك 
بعض الاستثئاءات وتثبيتها ليصيروا في مستقبل الأيام ضحية وضع كانوا في البداية 
هم أ وده 


خط الدفاع الثاني: النظامان الأردني والجزائري 
إلى أي 0 يقبل الفا السياسي ا إسلامييه على مكتسباتهم؟ وإلى أي 


بادئ ذي بذع يمكن القولة إن اكيم الأردن واجزائري جمعهما ميراث 
0 عله 5 واسعة ل الدولة . 


بالنسبة للأردن» فإن دستوره لم يتعرّض مؤخراً إلى التعديل» إنما أبطلت بعض 
القوانين - اللاحقة التي كانت حول دون تنفيذ بعض مواده. وعلى ذلك». استمرت 
العلاقة بين السلطات على أساس أولوية السلطة التنفيذية على السلطة التشريعية» 
والمساواة في داخل هذه الأخيرة بين سلطات يجلس النواب وسلطات مجلس الأعيان» 
حتى إذا ما استحال التوفيق بين المجلسين في أحد الأمور كان الملك هو الحكم. ومنذ 
انتخحخابات تشرين الثغاني/ نوفمبر وحتى الآن» م يحتج الملك إلى أن يمارس هذه 
الصلاحية . . وفي داخل مجلس النواب نفسه لم يكن هناك اختلاف كبير بين موقف 
الاخوان وموقف الأعضاء الآخرين من بعض أهم القضايا التي نوقشت خلال الشهور 
القليلة الماضية (من قبيل قضيتي البطالة وتعديل قانون خدمة العلم)””*. وعلى الرغم 
من ذلك» فليس ثمة ما يحول دون تطور الأوضاع في غير اتجاهها الحالي. أقول هذا 
وفي ذهني أن نجاح الاخوان» أو بمعنى أدق» تسليط الضوء على نجاحهم قد أثار 
قلق أوساط كثيرة ومحاوفها. فتكتل بعض نواب المجلس في ١كتلة‏ وطنية» من 
5 انيا».آىا جما نويد فى القواب الاجوانين ”67 وحورت تركيانة: اشرق 9 
الجلسن بين تيارات عرف عنها اختلافها المواجهة ما أطلق عليه اسم «المد الديني في 
الأرون)2050 . وفي الجزائر» حيث النظام أكثر انكشافاً» وحيث الخصومة طابع علاقته 
بالإنقاذيين» فإنه احتاج قبلهم إلى ما هو أكثر من توظيف صلاحياته التنفيذية» وهي 


(0) حول تفاصيل مناقشة مجلس النواب لتلك القضاياء انظر: الرأي. 1/11/ 1999ء و8؟/1/ 
1990 

(05) فهد الفانك», «المؤتمر الصحفي للكتلة الوطنية»؟ الرأي» /؟9/ 7/ +149. 

(00) الحياة. 58/// 1440. وحول تفاصيل التيارات السياسية في الأردن» انظر: صلاح الدين 
حافظ. «التحدي الديمقراطي عبر خط الحدودء» الأهرام» .1989/٠١ /١8‏ 
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كبيرة. أحد البدائل الواردة فى هذا الشأن تجديد هيكل الجبهة الحاكمة» وقد امخذت 
إجراءات فعلية فى هذا الاتجاه» من قبيل إعفاء أربعة وزراء من أعضاء المكتب 
السياسي للحزب” ©. 


بديل آخرء هو التفاهم مع بعض الشخصيات المؤثرة في الساحة الجزائرية التي 
ارتبطت صورتها في الأذهان بالجهاد والكفاحية. ويعتبر بن بيلا أحد الشخصيات 
المرشحة للتقاهية أو على الأقل للتحييد» وبخاصة مع ما عرف عنه من رؤيته 
الإسلامية المعتدلة”"”؟. كما يعتبر حسين آيت أحمد من هذه النوعية من الشخصيات» 
وإن كانت خصومته للنظام لا تقلّ عنها للإنقاذيين. عموماًء فإن النشاط الذي يمارسه 
آيت أحمد ‏ سواء على مستوى إقليم القبائل بجبهته للقوى الاشتراكية» أو على المستوى 
القطري من خلال منتداه الديمقراطي ‏ يجعل من العسير على النظام أن يتجاهله””'. 
بديل ثالثء وإن بدا أكثر تكلفة مما عداهء هو شمول الإنقاذيين بين من شملوا 
بانتهاك النظام لمواد دستوره الجديد. وللرئيس الجزائري سوابقه في هذا الخصوص. من 
ذلك ققريره لقانون في المجلس الشعبي الوطني «بمنع الاجتماعات في أماكن العبادة» 
وذلك بعد شهور قليلة من صدور دستور ١189‏ واستخدام القمع العنيف لوقف 
المظاهرات التي اندلعت احتجاجاً على القانون المشار إليه”””2. وبالتوازي مع كل 
البدائل» فإن ضمان ولاء الجيش وتأمينه يظل سند لا بد منه للنظام إن هو اعتزم 
الانقضاض على المكتسبات الديمقراطية للإنقاذيين أو بعضها””''. 


خط الدفاع الثالث : الإطاران الإقليمى والدولى 
إلى أي مدى يغذي الإطاران الإقليمي والدولي عوالم دعم مكتسبات الاخوان 
والإنقاذيين أو يتهددانها؟ 


(57) الحياق» 1١١‏ و7١1540/1/1.‏ وحول شكل وأبعاد الإصلاحات المطلوب إدخالها على جبهة 
التحريرء انظر: «حسم لا بد منهء» المجاهد (؟١‏ تموز/ يوليو .)195٠9‏ 

(01) انظر في ذلك عرضاً لمقال بن بيلاً حول الإسلام والثورة الجزائرية في: غالي شكريء «بن بيلآً 
والإسلام السياسي. ؛ الوطن العربي ١5(‏ حزيران/ يونيو .)199٠‏ 

(08) يشير البعض إلى أن امتناع آيت أحمد عن المشاركة في الانتخابات البلدية والمحلية من أهم 
أسباب نجاح الإنقاذيين. انظر: حسنين كرومء «الانتخابات البلدية في الجزائر وانفجار الصراع بين الإخوان 
والجبهة الإسلامية»» الوندء "/ ه0/ 195٠‏ 

(09) المنظمة العربية لحقوق الإنسان» حقوق الإنسان في الوطن العربي: تقرير المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان عن حالة حقوق الإنسان في الوطن العربي :)١940(‏ ص 04. ويمكن مراجعة التقرير بخصوص 
اتتهاكات الحقوق والحريات الأساسية لقطاعات مختلفة من المواطنين» ص 2506 ”57 

قلف ني تحليل موقف بعض فصائل الجيش من الإنقاذيين» انظر: :#تنعلف» ,لتعادطة عالتععتقة 

38-41 .جم ,كضمم ع[ «روعاك تمتهاأةا 165 عتاتامه عقمسف :1 
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إقليمياء لا شك في أن نجاح الاخوان في الأردن والإنقاذيين في الجزائر» يمثل 
بارقة أمل لكثير من الجماعات الإسلامية تبلل لهاء وتحلم معهاء ونخرص على 


حمايتهاء لكن للصورة دائماً ارجيها الآخرء وهو وجه قد يحمل نذر تهديد اقليمي 
لكتسبات الجماعتين الناجحتين 


بالنسبة إلى الأردن فإنه قطر صغير المساحة والموارد» تحاصره أربع من القوى 
الإقليمية الكبرى هي العراق وسوريا والسعودية وإسرائيل. وهو في سياسته الخارجية 
حريص على أن يحيّد طرفاً واحداً على الأقل من هذه الأطراف كمصدر محتمل للتهديد 
والقلاقل» ويشقٌّ لنفسه من خلاله طريقاً عبر الحصار. 


أما خلاف السعودية مع الأردن فله جذوره التاريخية الممتدة. لكنه ازداد امتداداً 
في الآونة الأخيرة في ظل تطور أوضاع الخليج. وإسرائيل بطبيعة الحال لها أسبابها 
اللمهومة في خلافها مع الأردن» وهو في ظنها البديل الوحيد المحتمل لتوطين 
الفط 1 وأخيرا العراق شريك الأردن في تجمعه الإقليمي الذي كان. وفي 
حوره الحديد الذي بدا. لكنه أبداً ما عاد يصلح منفذاء ولا عاد ينقذ من حصار. 
أكثر من ذلك» فإن التحدي الذي فرضته أحداث الخليج على النظام الهاشمي؛ كما 
على اخوانه المسلمين» لم يعد تحدي الاستبعاد والمشاركة» لكنه بات تحديا يتصل بالكيان 
الأردني نفسمة . 


وبالنسبة إلى الجزائر» فإنها دولة ضخمة المساحة والإمكانات» وهي أيضاً لصيقة 
الحدود بدول ألف بينها خوفها من إسلامييهاء وبخاصة أن لهؤلاء باعاً طويلاً في 
بعضها مثل تونس . ومن هناء كان فوز الإنقاذيين في انتخاباتهم ناقوس خطر لأنظمة 
لا تنقصها بعد أسباب النذير. 


وفي هذا الإطار انعقدت القمة المغاربية بين دول التجمعء واحتلت قضية 
الجماعات الإسلامية موقعاً متقدماً على جدول أعمالها. ٠‏ وفي ما يخص الإنقاذيين 
الجزائريين» وردثت تصورات شتى » أهمها: التسويف في عقد اتتخابات المجلس 
الوطني التشريعي ريثما تسترد الحيهة الحاكمة عافيتهاء والأخذ بالنسبية المطلقة في 
الانتخابات» إن هي جرت » سخا لليساط من تحت أقدام الا 


ويزيد من وطأة التأثير الإقليمي في الإنقاذيين ذ فى الجزائرء أنه ليس ثمة تعاون» 
أو بمعنى أدق» تنسيق بين الحركات الإسلامية في المغرب العربي ) وذلك لأن جبهة 


(11) حديث مع صلاح الدين حافظء نائب رئيس تحرير الأهرامء في: الأهرام» 4/ .194٠0/0‏ 
(59) الحياق 1944/0/58 


يقرا 


الإنقاذ الإسلامية تركز جهدهاء ولفترة مقبلة» على مسألة البناء في الداخل بأكثر مما 
تنشغل بالشؤون الخارجية بوجه عام وهذا ما ورد على لسان علي بلحاج” 2 . 


وما زالت بعد النخبة الجزائرية الحاكمة في وضع تنتظر فيه لتزى. ودولياًء فإن 
حركة التطور الديمقراطي على هذا المستوى لا تظهر بعد عزمها على شمول الإسلاميين 
بين من تشمل. فأنصار هذه الحركة يميزون على الأرجح بين أمرين أساسيين: 
أولهماء الديمقراطية كقيمة مطلقة يؤيدونها. وثانيهما الدبمقراطية كتطبيق: تسبي 
ينحازون فيه إلى دول دون أخرى وإلى جماعات دون أخرى . 

ولعل قراءة في الصحف الفرنسية عشية الانتخابات البلدية والمحلية في الجزائر» 
وغداتها؛ تكشف عن مبلغ الخوف من وصول الإسلاميين إلى السلطة. وفرط التركيز 
على مثالب الإنقاذيين كجماعة وعلى مسلكهم تجاه الجماعات الأخرى. ساعد على ذلك 
أن عدداً من قيادات الإنقاذيين قد ترك انطباعاً بتعذر الوفاق المحتمل ومضى إلى مطالبة 
فرنسا بقيمة دم شهداء الثورة” لل سن ينا الحرص كان التعامل مع أحداث 
الأردن ووضعها في حجمهاء اا نار الأمريكي 
١‏ الع 
خلاصة 

لقد ركزت هذه الدراسة على تحليل جدلية الاستبعاد والمشاركة وذلك بالتطبيق 
على جبهة الإنقاذ الإسلامية في الجزائر وجماعة الاخوان المسلمين في الأردن. ومن 
خلالها يمكن القول إنه رغم اختلاف الجماعتين في ظروف النشأة والتطورء وفي 
طبيعة المكتسبات الديمقراطية» ومداهاء إلا أن الجماعتين فيما يبدوه قد وجدتا 
نفسيهما في موقف واحدء تتعرض فيه مكتسباتهما للتهديد وإن اختلفت مصادره. 


أما الاخوان. فإن تسليط الضوء على نجاحهم قل لفت إليهم أنظار قوى أخرى 
على الساحة خوّلت لأول مرة حقها في إثبات الوجود. ولعل الاخوان قد أفادوا من 
تجميد الانتخابات وحظر الأحزاب بأكثر مما أفادوا من تحريرهاء لأنه كان لهم 
وجودهم في فى البرلمان» وفي مجال العمل الحزبي» وأهم منهماء أنه لم يكن لهم من 
منافس . ا سي ار فإن الإطار الإقليمي يفرض تعقيدات وتحديات كبرى على 
النظام الأردني نفسه ) وليس على ديمقراطيته وحدهاء ولا على نصيب الاخوانيين منها. 


دف حديث مع علي بلحاج » في: الوطن العربي (7؟ تموز/ يوليو +1484). ص 737-5860 

(58) المصدر نفسهء ص 156 597. 

(15) حديث مع الشيخ محمد عبد الرحمن خليقة» في : الوطن العربي ١5(‏ نيسان/ ابريل 2)١989‏ 
ص 37١‏ 
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بهذا المعنى فإن المكتسبات الديمقراطية للإخوان مستهدفة من مصدرين اثنين: أولهما 
هو احتمال تغير علاقات القوى في داخل النظام السياسي. وثانيهما هو احتمال تغير 
علاقات القوى في داخل النظام الإقليمي. 

وأما الإنقاذيون؛ فإن إفادتهم من الديمقراطية» وهي كبيرة»؛ قد جاءت من 
بدايتها محملة بأسباب التهديد الذي يأتيها من كل المستويات ابتداء من مستوى الجماعة 
نفسهاء صعوداً إلى مستوى النظام الدولي. وهذا يعني أن الخطوط الدفاعية للإنقاذيين 
دل جه السه اختراقها. فالإنقاذيون أقل انفتاحاً على الآخرين» وأكثر ميلا للاستئثتاء 
في ما يتصل بالحقوق والحريات. وهم رغم نجاحهم على صعيد العمل الاجتماعي» 
إلا أنهم على ما يبدو لم بحسموا سياسيا أ التناقض في داخلهم بين الدعوة إلى 
الديمقراطية وصعوية التعايش مع موجباتها. يحدث ذلك في وقت تتحرك فيه قوى 
عديدة داخل البلاد وخارجها وتأتلف على اختلافها لتعيد تقنين الاستبعاد كظرف دائم 
يلحق الإنقاذيين ويصحبهم. فهل» يا ترى» يضمر الغد البعيد لمكتسبات الجماعتين 
الإسلاميتين الرائدتين في مجال المشاركة عد ا عن لمعي 2 
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الفصل انحاو ي عشر 


البناء التنظيمي لجماعات الإسلام السياسي 


فى الوطن العربي وأثره في السلوك السياسي 
لهذه الجماعات (مصر كحالة للدراسة )0*) 


حمل سعد أبو عامو "نيد 


تمثل جماعات الإسلام السياسيٍ واحدة من أهم ظواهر الحياة السياسية العربية 
المعاصرة» وتؤدي هذه الجماعات دوراً مؤثراً في واقع هذه الحياة»ء مستخدمة أساليب 
الممارسة السياسية كافة» بما فيها العنف السياسي بصوره وأشكاله المتعددة. غير أن 
السمة الغالبة على نشاط هذه الجماعات هي لجوؤها إلى استخدام العنف» الأمر الذي 
يثير التساؤل حول العوامل التي تدفع هذه الجماعات إلى تفضيل استخدام العنف كأداة 
من أدوات الممارسة السياسية. وقد تعددت الدراسات التي تناولت هذا الموضوع في 
الأدبيات السياسية العربية المعاصرة» بعضها يركز على الجوانب السياسية؛ والآخر على 
الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية؛ والثالث على الجانب الفكري؛ وبعض هذه 
الدراسات يأخذ بالاتجاه التكاملٍ في دراسة هذه الظاهرة» بمعنى أنه يأخذ في الاعتبار 
الجوانب المشار إليها كافة ولكن ليس بوصفها عوامل أو عئاصر منفصلاً بعضها عن 
البععض الآخرء وإنما بوصفها عناصر متفاعلة في ما بينهاء الأمر الذي أدى إلى خلق 
ظاهرة الإسلام السياسي في المجتمع العربي كما نلمسها اليوم. 

ونحاول في هذه الدراسة تناول الموضوع من جانب م ينل» ربماء العناية 
الكافية من قبل» وهو الجانب المتعلق بالبنية التنظيمية لهذه الجماعات» ونحاول من ثم 


(*#) نشر هذا البحث فى: المستقبل العربى» السنة »١‏ العدد ١237‏ (كانون الثاني/ يناير »)١94١‏ 
ص 02-5١‏ 
(*##) باحث متخصص في الشؤون السياسية العربية - مصر 


م 


اختبار صحة ة الفرض التالي وهو أن البناء التنظيمي لجماعات الإسلام السياسي كان 
عامل من العوامل التي دفعت هذه الجماعات إلى العنف السياسي » وسنحاول قياس 
صحة هذا الفرض استناداً إلى المعايير التالية : 

© أسلوب تجنيد الأعضاء وإعدادهم للانضمام إلى هذه الجماعات. 

ل خصائص المناء الهيكل لهذه الجماعات . 

6 التكوين العضوري لهذه الجماعات بمعنى نسبة الشيبان إل كبار السن . 

ونظراً إل توافر المعلومات عن جماعات الإسلام السياسي في مصرء وبخاصة 
ماعة الاخوان المسلمين الحى نرى أنها الجماعة الأم التي خرجت من أحشائها 
الجماعات المعاصرة كافة في الوطن العربي» إضافة إلى وضوح تأثر هذه الجماعات 
بفكر هذه الجماعة وخبرتهاء فإئنا سنقوم بدراسة البناء التطاحدي 0 اماما فى 


أ« عو مي 


دقيقة . 
وتتحدد خطة البحث في هذه الدراسة على النحو التالي : 
أولاً: أسلوب تجنيد الأعضاء وإعدادهم للانضمام إلى جماعات الإسلام السياسي 
ثانياً: خصائص البناء الهيكلي لهذه الجماعات في مصر. 
ثالثاً: التكوين العضوي لهذه الجماعات. 
رابعاً : دراسة تحليلية مقارنة لواقع البناء التنظيمي لجماعات الإسلام السياسي في 
الوطن العربي . 


أولا: أسلوب تجنيد الأعضاء وإعدادهم 
للانضمام إلى ماعات الإسلام السياسي 
سئيدأ بدراسة أسلوب تجنيد جماعة الاخوان المسلمين. بوصفها الجماعة الأم لهذه 
الجماعات» ثم نبين مدى تأثر هذه الجماعات المعاصرة بهذا الأسلوب. لهذاء سنحاول 
أن نعرض بالتفصيل لهذا الأسلوب سواء في نطاق المستوى العلني لجماعة الاخوان 
المسلمين أو .مستوى النظام الخاص (السري) لهذه الجماعة .. وتعرض بعد ذلك أسلوب 
التجنيد السياسي لعضوية ثلاث جماعات إسلامية معاصرة» هي : حزب التحرير 
الإسلامي (جماعة الفنية العسكرية)» جماعة المسلمين (التكفير والهجرة)؛ تنظيم الجهاد 
الإسلامى» مقابلين إياها يجماعة الإخوان. 


5” 


١‏ أسلوب التجنيد السياسى لجماعة الاخوان المسلمين 

فى نطاق النشاط العلنى للجماعة 

سنلحظ. في هذا المجال» أن أسلوب التجنيد يمر بعدة مراحل كما أوضحت 
ذلك الخبرة السياسية لتكوين هذه الجماعات. 


تتمثل المرحلة الأولى فى الدعوة المباشرة من خلال الاتصال المباشر بالجماهيرء 
وهذا الأسلوب يتسم به تقريباً معظم هذه الجماعات. وعادة ما تبدأ هذه الدعوة في 
نطاق محدودء ثم تتسع تدريجياء فجماعة الاخوان المسلمين في مصر بدأت بالتكوين 
من خلال مجموعة لا تتجاوز سبعة أفراد بمن فيهم المرشد العام حسن البنا على نحو 
ما يذكر في مذكراته. بعد ذلك بدأت هذه الحلقة بالاتساع شيئا فشيئاء. من خلال 
الاتصال المباشر بالناس؛ وقد اضطلع الشيخ حسن البنا هذه المهمةء فأخذ يجوب 
القرى والنجوع في جميع أنتجماء مصرء داعياً إلى دعوته. ويشير أحد الباحثين إلى «أن 
رحلات البنا قد تكررت مئات بل آلاف المرات» والشيخ الشاب يحمل حقيبة صغيرة 
فيها ملابسه» يتجول من قرية إلى قرية؛ يقصد أعيان القرى يقيم في مضايفهم. 
يتحدث ويناقش ويدعو فإن لم يجد صدراً رحبا فالسنجد موجود فيه يستريح وينام 
ع الناس900© . 


ويشير أحد الكتاب الأمريكيين الذين التقوا الشيخ حسن البنا إلى هذا الصبر 
العجيب الذي تمتع به الرجل في الانتقال بين قرى الصعيد في فترة الصيف» وهي 
فترة تكون فيها الظروف المناخية شديدة الحرارة والقسوة في هذه المناطق”""2»: وقد كان 

من أهم الانتقادات التي وجهت إلى المرشد العام الثاني حسن الهضيبي» عزوفه عن 
القيام بمثل هذه الرحلات إلى الصعيد في الصيف. حيث كان يقضي الصيف في 
الأإمكتدرة . 


وقد أمدته هذه الرحلات في خمسة عشر عاماء زار خلالها أكثر من ألفي قرية» 
وتاو كل كرية بصع هراة» فيض قريو امن العم والفهم للتاريخ القريب للأسر 
والعائللات والبيوت» وأحداثها وأجادها وما ارتفع منها وما انخفض». 00 السياسية 
وأثرها في قراهاء ورضا الناس عنها وبغضهم لهاء وما بين البلاد أفراداً وأحزاباً 
وهيئات وطوائف من خلافات أو حوازات” 3 ويعلق رفعت السعيد على هذا فيذكر 


)١(‏ رفعت السعيد. حسن البنًا: مؤسس الإخوان المسلمين» متى وكيف ولاذا؟ (القاهرة: مكتبة 
مدبولي؛ /ال91)ء صن '59. 

(؟) روبير جاكسونء «رأي كاتب أمريكي في حسن البنا»» ترحمة أنور الجندي» الهلال (القاهرة)» 
السنة 86 (نيسان/ ابريل /لال91١1).‏ 

(7) المصدر نفسه. 


رقف 


أن هذه الشبكة الواسعة جداً من العلاقات الشخصية هى مصدر زعامة حسن البنا 
وهيمنته على الجماعة» فإن عشرات الآلاف من أعضاء الجماعة كانوا يفخرون بأنهم 
أصدقاء شخصيون للعتاء ومن هذه الصداقات وعها أقام المرشد ماعته وهيمن 

والواقع أننا نستطيع أن نقدم الملاحظات التالية على هذه المرحلة من مراحل 
التجنيد السياسى لأعضاء ماعة الاخوان المسلمين فى مصر: 


اختار البنا الأسلوب المناسب لعرض دعوته» في مجتمع ترتفع فيه الأمية» 
ا موضعه في حياته؛ كما أن للدين الإسلامي تقاليده الخاصة والمتأصلة في 
المجتمع من حيث الاتصال الشفوي المباشر والذي يتم عادة من خلال خطب الجمعة 
والدروس الدينية التي تعمد في المساجد. هذا النوع من الاتصال المباشر بالجماهير هو 
أكثر الأنواع فاعلية من حيث الإقناع؛ كما أنه يتيح للقائم بالاتصال فرصة التعرّف إلى 
رد فعل المتلقين إيجاباً أو سلباًء الأمر الذي يمكنه من تطوير رسالته الاتصالية بما يحقق 
لاتصاله أكبر إقناع ممكن. وقد أتاح استخدام البنا هذا الأسلو ب فرصة القيام بالحشد 
والتعبئة للجماهير عل 0 واسع بالنسبة إلى دعوته» وهو ما اتاح لهء بعد ذلك» 
قاعدة واسعة مهيأة للتجنيد والانضمام إلى عضوية الجماعة. 


ب - أتاحت الرحلات العديدة التي قام بها البنا إلى آلاف القرى والنجوع فرصة 
الإلمام بخصائص الواقع الذي يتعامل معهء الأمر الذي جعله يختار الأساليب المناسبة 
للتعامل مع الجماهير في هذه المناطق. مع تجنب أية أخطاء قد تحدث نتيجة لهذا 
التعامل» والتي قد ترجع إلى طبيعة العلاقات بين العائلات والأفراد في هذه المناطق. 
كما أتاحت له فرصة التعرّف إلى الشخصيات المؤثرة والقوية التي يمكن. من خلال 
إقناعها بالدعوة وضمها إلى الاخوان» أن تقوم بدور مؤثر في توسيع قاعدة العضوية» 
وأن تكون عوضاً للجماعة في نشاطها بعد ذلك. 


ج - خلق هذا الأسلوب في الاتصال اللمباشر بالجماهير نوعاً من علاقة الولاء 
لشخص المرشد العام للاخوان المسلمين» الأمر الذي ساعده بعد ذلك على إقامة 
علاقته مع أتباعه على الطاعة المطلقة في المنشط والمكره. 

وتتمثل المرحلة الثانية في أسلوب التجنيد السياسي الذي اتبعه البنا في إقامة 
نظام محكم للعضوية؛ وكان ذلك من خلال المؤتمر العام الثالث للاخوان عام 198. 
ويحدد المرشد العام شروط العضوية ودرجاتهاء أما بالنسبة إلى الشروط العامة للعضوية 
فيقول: «على العضو الراغب في الانضمام أن يتحلى بالأخلاق والسمعة الحسنة 


() السعيدء المصدر نقسهء ص .١18‏ 
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والسلوك المتين» ويكون لديه الاستعداد للطاعة التامة وتنفيذ ما يلقى عليه من 
أوامر»””2. وعلينا أن نضع أكثر من علامة استفهام بالنسبة إلى الشرط الأخير الخاص 
ب «الطاعة التامة وتنفيذ ما يلقى عليه من أوامراء فهذا الشرط سيعد مهما بالنسبة إلى 
عضو الجماعة؛. وسنلاحظ بعد ذلك اتجاه المرشد العام إلى تعميق هذه الصفة لدى 
الأعضاء إلى حد دمجهم الكامل في نطاق الجماعة. أما درجات العضوية» فقد حددها 
على النحو التالي: الانضمام العام ويسمى الأخ في هذه المرتبة أخاً مساعداً؛ ثم 
الانضمام الأخوي الذي يكون فيه العضو أحاً منتسباً؛ فالانضمام العملي الذي يصبح 
فيه العضو أخا عاملا؛ ونصل إلى الدرجة الرابعة وهي درجة الانضمام الجهادي. 
وهي ليست حقا لكل مسلم يرغب في ذلك كما هي الحال في الدرجات الثلاث 
السابقة» بل هي «من حق العضو العامل فقط الذي يثبت لمكتب الإرشاد محافظته على 
واجباته السابقة)' . 


ويلاحظ أن القاعدة المناحة للتجنيد السياسى للأعضاء تضيق من مرحلة إلى 
أخرى» فمن قاعدة جاهيرية متسعة يتم إقامة العضوية المنظمة بدرجاتها الثلاث المشار 
إليها سابقاًء ثم من قاعدة العضوية العاملة يتم تجنيد الأعضاء المجاهدين» وكل هذا 
يتم وفقا لقواعد صارمة شديدة الدقة. ولمكتب الإرشاد والمرشد العام دور مباشر 
وقوي في هذا المجال. فإذا ما علمنا أن المرشد العام كان مسيطرا سيطرة شبه تامة على 
مكتب الإرشاد» فيمكن القول إنه كان له دور مهم في هذا الصدد. كما يلاحظ أن 
أحد العوامل المهمة لتجنيد العضو وتصعيده من درجة إلى أخرى. هو الطاعة والالتزام 
التام بالأوامر والواجبات التي تحددها له الجماعة» ولعل في قَسّمِ البيعة عند الاخوان 
ما يؤكد هذا. يقول هذا القسم «أعاهد الله العلي العظيم على التمسك بدعوة الاخوان 
المسلمين والجهاد في سبيلها والقيام بشرائط عضويتها والثقة التامة بقيادتهاء والسمع 
والطاعة في المنشط والمكرهء وأقسم بالله على ذلكء والله على ما أقول وكيل»”". 
وواضح أن هذا القسم يعني الخضوع التام للمرشد من قبل الأعضاء» وفي أدبيات 
الاخوان العديد من الآراء في هذا الموضوع والتي تدور حول الأسس الفقهية لهذا 
ال 


ولنعرض لآراء الشيخ عمر التلمساني المرشد العام الثالث للاخوان المسلمين في 


(5) حسن البتّاء «تذكرة الداعي»» مجلة الإخوان المسلمين» العدد 4. 

(1) حسن البناء مذكرات الدعوة والداعية» تقديم السيد أبي الحسن علي الندوي ([د. م.: 
د. ن.]1955١)ء‏ ص 1954. 

(؛) نقلاً عن: السعيدء حسن البئا: مؤسس الإخوان المسلمين؛ متى وكيف ولاذا؟» ص 57. 

(4) انظر فى ذلك: أبو الأعلى المودوديء نظرية الإسلام السياسية (القاهرة: جامعة القاهرة؛ 
مظبوعات اللتماعة الإنلامنة. 41/7 )2 
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هذا الجانب» فبالنسبة إلى بيعة الامام أو المرشد العام يقول إن كلمة البيعة التي يدور 
حولها الكثير من الحدل» بل وبما الشكوك من الذين بريدون أن يشوهوها ليست 
بالكلمة التي تخيف انساناً أو تربط انساناً بإنسان لأن الله تعالى يقول: #إن الذين 
يبايعونك إنما يبايعون اله يد ان فوق أدبيو 0 00 صل تردقو إذا 
الوفاء لصا فى العمل الذي أراد أن اح د 


ولن نعلق على هذا الرأي إلا بأن المخاطب فى هذه الآية هو رسول الله يل 
ويقول الشيخ التلمساني عن العلاقة مع المرشد العام: «نحن أميل إلى الثقة في كلام 
مرشدنا عن أي شخص آخرء نعتقد دائماً أنه على صواب إلا إذا حاد فنقول له إنك 
ا 


ونصل إلى المرحلة الثالثة من مراحل التجنيد السياسي وهي مرحلة تجنيد الأعضاء 
المجاهدين. وضع البنا نظاماً يعرف ياسم نظام الاين الذي يعتبر المجال العمل 
للتربية الروحية للاخوان المسلمين. وعندما نظمت عضوية الاخوان إلى مراتب» أصبح 
دخول نظام الأسر قاصراً على الاخوان العاملين» وكانت كل أسرة تتكون من عدد 
يتراوح ما بين خمسة وعشرة أعضاءء وتقوم على أساس فئويء» فكانت تتكون إما من 
طلبة أو موظفين أو عمال. ومن تعاليم نظام الأسر أن يعرف كل فرد فيها أعضاء 
أسرته الاجتماعية والثقافية والأخلاقية والعائلية» وكانت كل أسرة تعقد اجتماعاً 
أسبوعياً فى منزل أحد الأعشاء لزيادة التآلف» وتدارس النواحى الدينية» كما كان من 
برامجها القيام برحلات وحضور اجتماعات روحيةء مع أشخاص أكثر إلماماً وفهماً 
لشؤون الدعوة. ولم يلبث نظام الأسر أن تحول إلى نظام لتخريج المجاهدين»؛ وهم 
خاصة الاخوان وأرقى مراتب العضوية فيها. وقد وجه الإمام البنا خطابه إلى الاخوان 
المجاهدين في رسالة التعاليو "أن وحدد في هذه الرسالة أركان البيعة بعشرة هي: 
الفهم؛ الإخلاص؛ العمل؛ الجهاد؛ التضحية؛ الطاعة؛ الثبات؛ التجرد؛ الاخوة» 
والثقة. وعرف الجهاد بأنه الفريضة الماضية إلى يوم القيامة؛ والمقصودة بقول رسول 
الله يَكيْهِ: «من مات ولم يغز ولم ينو الغزو مات ميتة الجاهلية»؟ وفسر التضحية بأنها 
بذل النفس وامال والدنت والحياة وكل شيء في سبيل الغاية؛ وفسر الطاعةء بأنها 
امتثال للأمر وانفاذه توا ذ في العسر واليسر والمنشط والمكره؛ وفسر الثقةء بأنها اطمئنان 


(9) القرآن الكريمء «سورة الفتح.» الآية ٠١‏ 

.)١9457 حوار مع الشيخ عمر التلمساني» المصور (القاهرة) (؟7 كانون الثاني/ يتاير‎ 2٠١( 

)١١1(‏ المصدر نفسه. 

)١(‏ عبد العظيم رمضانء الإخوان المسلمون والتنظيم الخاص (القاهرة: مطابع روز اليوسفء 
47).ء ص 46 -5غ4. 
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ويرى عبد العظيم رمضان أن الأسر قل أصبيحت مدخلا للنظام الخاص باعتباره 
المجال العملي للجهاد. والأسر هي المجال الروحيء فد روعي في نظامها أن ينقل 
العضو إلى النظام الخاص انتقالاً تدريجياً طبيعيا © . والواقع أن لأسن أضيحيك: واحدة 
من القنوات التي يتم من خلالها تجنيد الأعضاء للانضمام 0 النظام الخاص» فلم يكن 
العديل كن أععم ء النظام الخاص ملتحقين بالأسرء وبعضهم لم يكن عضرا عاملاً في 
الاخوان””''. ولكن مع اتجاه قيادة الجماعة إلى بناء النظام الخاص اتبعت أكثر من 
وسيلة ولحأت إلى أكثر من قناعة لتجنيد أعضاء النظام الخاص. 


" - أسلوب تجنيد عضو التنظيم الخاص بالاخوان المسلمين 

سنستند في عرضنا أسلوب تجنيد عضو التنظيم الخاص بالاخوان المسلمين إلى 
أحد قادة هذا التنظيم وهو محمود الصباغء من خلال ما كتبه ونشر عام ان ل وقد 
استند في عرضه إلى الأوراق المضبوطة في واقعة ضبط سيارة الجيب عام 2591946٠‏ 
والتى حوت الأوراق الخاصة هذا التنظيم . 


ويوضح الصباغ في كتابه أسلوبين من أساليب التجنيد السياسي لأعضاء النظام 
الخاص للاخوان المسلمين» الأول عند بداية تكوين هذا التنظيم» وكان الأسلوب اللمتبع 
هو (أن يرتبط بالأخ عبد الرحمن السندي بصفته المسؤول عن إعداد هذا الجيش المسلم 
في تنظيم الاخوان المسلمين» كل من يرى نفس الرأي ويشعر بنفس الشعورء ويحب 
الارتباط بالجيش المسلم الذي يجري إعداده لآداء فريضة الجهاد. وكان أول ما يتعاهد 
عليه من يكتشف الأخ الصالح للارتباط بهذا الجيش مع العضو الجديد. هو تميز هذا 
0 عن الدعوة العامة بالسرية الكاملة في أقواله ال فلا يصح الحديث في 
شأنه» إلا 5 زميل من أعضائه الذين يتعرف عليهم بواسطة قيادة النظام , وكان أول 
ما يختبر به جدية العضو الجديد فيما أعلنه من رغبة صادقة في الجهاد في سبيل الله أن 


(1) محمد شوقي زكي ؛ الإخوان المسلمون والمجتمع المصري (القاهرة: مكتبة وهبة. 2,)١904‏ 
ص 78 594» نقلاً عن: رمضانء المصدر نفسهء ص 45. 

.597 رمضانء المصدر ئقسهء؛ ض‎ )١4( 

)16 انظر في ذلك: عمود الصباعٌ. حقيقة التنظيم الخاص ودوره في دعوة الإخوان المسلمين 
(القاهرة : دار الاعتصام. ١44‏ ). 

(2315 ثم ضبط هذه السيارة في منطقة عابدين عام مةتقل وقد أصدر النقراشي باشاء رئيس 
الوزراء آتذاك قراراً بحل جاعة الإخوان المسلمين»: وألقى القبض على مجموعة من أعضاء الجماعة والتنظيم 
الخاص وقدّموا للمحاكمة بتهمة محاولة قلب نظام الحكم باستخدام القوة. 


يفف 


كلت بكواء افتدين عل عه الام 


وقد تطورء بعد ذلك» أسلوب تجنيد الأعضاء بعد استكمال البناء التنظيمي 
للنظام الخاص» «فأحد أفراد الجيش يرشح شخصاً يرى من روحه ما يناسب التجنيد 
ثم يرسل الترشيح إلى القيادة العلياء مرفقاً به بيان الأسباب التي دعت الفرد إلى هذا 
الترشيح مع تقرير شامل عن حالة المرشح الصحية والاجتماعية» وطباعه اليارزة» 
وميوله الحزبية وثقافته» ويذكر أمام كل حالة التفصيلات الخاصة بهاء ويكفي الميل 
لأي حزب آخر كي يرفض الترشيح رفضاً باتآء إذ يجب أن يكون المرشح مؤمناً تماماً 
بصلاحية الدعوة كمبدأء وأنه متى توفر هذا الإيمان التام» فإنه يمكن ضم أي 
شخص ولو كان ذا عاهة؛ إذ إن لكل عمل ما يناسبه؛ ومجلس القيادة هو الذي يقبل 
المرشح أو يرفضه»”” '“. ويمكن أن تسمى هذه المرحلة في التجنيدء » للانضمام إلى 
النظام الخاص» مرحلة الترشيح» فإذا ما قبل المرشح تبدأ مرحلة جديدة وهي مرحلة 
الاختبار. ويلاحظ أنه قد تم تشكيل خاص لهذه المرحلة يسمى جماعة المكونين؛ 
ويتخصصون في هذا العمل» ويقابل المكونٍ الشخص المرشح للانضمام إلى النظام 
|الخاص على انفراد في مكان محدد (المنرل» مشلا ويكون الضوء مناسياً بحيث يكون 
للمقابلة الأثر المطلوب فى نفس الشخص . بعد ذلك تبدأ عملية الإعداد والاختبار 
للعضى امراة نيد 0 ثماني جلسات تتضمن التعرف إلى المعلومات الخاصة 
مبذا الشخص كافة, وتوجيهات خاصة بالثقة في القيادة والاقتناع بمشروعية العمل 
وضرورة الصوت والكتمان» وكذلك توجيهات خاصة بما يجب مراعاته عند تكليقه 
القيام بأي عمل. كما تشمل هذه الجلسات تكليفه بعمل له أهمية ورسم خطة لهء 
ومراقبته أثناء التنفيذء ثم العدول عن الفكرة مع إفهامه بأسباب هذا العدول بشكل 
معقول في حالة النجاح بالاختبار. يقدم الشخص للبيعة في القاهرة؛ بصحبة باقي 
أفراد جماعته» ويكون ارتباط أفراد الجماعة لأول مرة وقت البيعة. يقوم رقم )١(‏ 
بتوصية الأفراد بحن الطاعة لأميرهم بعد البيعة مباشرة» وفي حالة الرسوب في أحد 
الاختيارات السابقة يلحق الشخص بأسرة» أو ما شابه ذلك من الأعمال العامة. وفي 
حالة النجاح يعرف الشخص أن ما فات كان اختباراً وقد اجتازه بنجاح» وأنه الآن 
في انتظار أواامر 3 
تبدأ بعد ذلك مرحلة التكوين للعضو الذي تم تجنيده للانضمام إل النظام 
الخاص» وتتكون هذه المرحلة من خطوات أربع» مدة كل منها خسة عشر أسبوعاًء 


110 الصباغ » المصدر نقسية) ص 77 ,.١‏ 
)14 المصدر نفسة + ص 848 .١‏ 
)١149(‏ المصدر نقسهء ص ١59‏ و178١.‏ 
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تتضمن الأول دروساً في المحاسبة وكتابة التقاريرء ودراسة السلاحء وطريقة جمع جمع 
الأحيان» ودروسا في القرآن الكريم»ء والإسعافات الأولية .وتدرينا رياضتيا:. وبعد 
الانتهاء من الدراسة تعقد القيادة امتحاناً فى ما ورد فيهاء ينقل الناجحون فيه إلى 
المرحلة الثانية في التكوين وتشمل دراسة قانونية» ودراسة عملية وتطبيقية في بجال 
رسم الخرائط وتقدير المسافات ودراسة البوصلة» إضافة إلى بعض التدريبات الرياضية 
والروحية. ويجري امتحان ينتقل من يجتازه إلى المرحلة الثالثة التي تشمل تعليم قيادة 
الدراجة النارية والسيارة؛ ودراسة في القانون والإسعاف وتدريبات رياضية إضافة إلى 
دراسة منطقة معينة في القاهرة والأقاليم ورسم خريطة جغرافية لها وبيان الأبنية المهمة 
تفصيلياً. كذلك يجري امتحان يؤهل من اجتازه للمرحلة الرابعة التي تشمل ا كل 
فرد من أفرادها بحصر قوات الشرطة في قسم معينء» وحصر قوات المرور وأماكنهم 
في منطقة معينة» ودراسة عملية لمدينة القاهرةء وذلك ببيان أحيائها وعلاقتها بعضها 
بالبعض الآخرء ومسالكهاء ومواصلاتهاء وكيفية مهاجمة مكان ماء ودراسة حربية» 
ودروساً في القانون وتدريبات رياضية ودراسة في التعقب يقوم بها كل فرد. ثم يعقد 
0 من اجتازه قد اكتسب العضوية الكاملة في التنظيم الخاص للاخوان 
ا 


ويمكن من خلال هذا العرض أن نقدم الملاحظات التالية: 


أ إن أسلوب تجنيد عضو الجهاز الخاص للاخوان المسلمين قد تميز بالتعقيد 
الشديدء والدقة البالغة» كما أن العضو لا يكتسب العضوية الكاملة إلا بعد فترة 
طويلة من التكوين تشمل العديد من الاختبارات الدقيقة. 


إن عملية التكوين تشمل الجوانب الروحية والاجتماعية والنفسية بالنسبة إلى 
الشخص الزضيخ لهام إلى العضوريةء وذلك بحيث يتم دمج العضو في الجماعة 
دمجا كاملاًء كما أن هذه المرحلة تتسم باكتسابه العديد من المهارات الرياضية 
والعسكرية وجمع المعلومات والأخبار وإعداد التقارير. كما أنها تتسم بطول الفترة» 
فمرحلة التكوين تتم خلال ستين أسبوعاً تسبقها مرحلة الاختبار» وهي تستغرق حوال 
ثمانية أسابيع» فإجمالي هذه الفترة حوالى ثمانية وستين أسبوعاً» أي حوالى سنة ونصف 
السنة» وهي فترة طويلة يمخضع خلالها العضو المرشح للمراقبة وللعديد من الاختيارات 

قيقة» النظرية والعملية. 


جَ - يتم الزام العضو المرشح بضرورة الكتمان وعدم إفشاء السر وإلاا تعرض 
للموت» وقد جاء في هذا الصدد أن أية خيانة أو إفشاء سر ء بحسن قصد أو يسوء 


زفرة المصدر نفسه ) ص 1 و4؟1١.‏ 


لحف 


قصدء يعررض صاحبه للوعدامء وإخلاء سبيل الجماعة منه مهما كانت منزلته» ومهما 
تحصن بالوسائل واعتصم بالأسباب التي 0 كفيلة له بالحياة» ويتم الزامه كذلك 
بالثقة التامة في قيادته المباشرةء فلا يجوز له رفع الأمر إلى القيادة الأعلى إلا عن طريق 
رقم .)١(‏ ومخالفة ذلك ينظر فيها مجلس للتحقيق'""'. 


وما نصل إليه من خلال هذا العرض المفصل لأسلوب التجنيد السياسي لأعضاء 
جماعة الاخوان المسلمين.» سواء في محيطها العام أو النظام الخاصء» يتمثل في النتائج 
التالية : 

)١(‏ تعددت أساليب التجنيد السياسى للأعضاء وتطورت بما يتناسب ومراحل 
تطور الجماعة؛ سواء بالنسبة إلى مستوى الدعوة العامة العلنية أو مستوى التنظيم 
الخاص السريء, الأمر الذي يعني توافر الخبرات التنظيمية الكفوءة والفعالة لدى 
الجماعة . 


(0) إن التجنيد السياسي في مفهوم الاخوان لا يتوقف عند إبداء العضو رغبته 
في الانضمام إلى الجماعة» بل يمتد إلى مرحلة قد تطول أو تقصر بحسب نوع 
العضوية التي سيرشح لها العضو الراغب في الانضمام» يتعرض خلالها العضو 
المرشح لإعداد فكري ونفسي وبدنيٍ ومهاراتي يتناسب ونوع العضوية المرشح لها 
ودرجتها. 


() إن عملية تكوين العضو يه ا اا دمجه ديجاً كاملاً في 
الجماعة» وتتم هذه العملية على مراحل بحيث يشعر العضو أن هذا أمر طبيعي » وقد 
أشار إلى ذلك قاتل النقراشي باشا في اعترافاته أمام المحكمةء حيث قال إنه انتقل إلى 
العمل في النظام الخاص للاخوان بشكل تدريجي طبيعي ولم يشعر بأي جديد في 
ال . وعملية الدمج هذه كانت تتم من خلال إحاطة العضو بسيل من الواجبات 
التي تحيط بحياته كلهاء وترسم له أعماله وسلوكه اليومي وعلاقاته الشخصية وأدق 
تفاصيل حياته . واتباع هذه التعليمات يجعل العضو عضواً بالفياعة في كل تحط بن 
لحظات حياتئه» فيمارس نشاطه اليومي ليس باعتياره فرداً عادياً ولكن باعتباره عضواً 
وأحاً مسلماء بيحيث يصبح كما لو كان يستمد وجوده المادي من الجماعة. ويخلن فيه 
ذلك الطؤاعية والسلاسة لجماعته. فيشكل مع الآخرين من إخوانه مجتمعا مغلقاً يحيا 
أفراده حياتهم اليومية وفق تعليمات وضعتها قيادهم» لا يشاركهم أحد في الالتزام بها 
من خارجهم. بهذا يذوب الأفراد في الجماعة وفي زعيمها المجسد لها المبايع على 


.١78 المصدر نفسهء ص‎ )5١( 


() رمضانء الإخوان المسلمون والتنظيم الخاص.ء ص ”2.4 والسعيدء حسن الينّا: مؤسس 
الإخوان المسلمين» متى وكيف ولاذا؟. ص ”57 64. 
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ولا بنشاط عام محدد. وإنما يذوبون بالانسياق من الداخل باعتبار ما يتهدد الكيان 
الذاتي للفرد الذي تبني الجماعة جزئياته؛» وما يتهدده من انبيار وتهدم لو لفظته الجماعة 
ندا 


عملية الدمج هذهء وتكوين المجتمع المغلق. والإحساس الغالى فيه بالذات 
باعتبار أنه ينتمي إلى الجماعة التي يعد منهاجها وحده؛ هو الإسلام الصحيح ولا يعتبر 
غيرّه كذلك”"1 كلها عوافل تكرت إنجانا متتفيا شاعم لا يقبا« سوولة ران 
الآخر الذي يختلف معه في الفكرء بل ينظر إلى هذا الآخر نظرة متعالية تستندء 
مبعتياء إلى أن إسلام هذا الآخر غير صحيح طاا أنه لم يوال الجماعة وم ينضم 
إليها. وهكذا يكون عضو الجماعة قد خطا خطوات واسعة نحو العنف السياسي 
كسلوك . 


(5) على الرغم من أن عملية الدمج الكلي للعضو في الجماعة تعد شاملة 
للأعضاء كافة؛ فإنها تتم بدرجة أكبر بالنسبة إلى درجتين مهمتين من درجات 
العضوية؛ وهما درجة المجاهدين ودرجة أعضاء النظام الخاص. وهما المسؤولان اللذان 
سيمارسان العنف السياسي في أوضح صوره كالاغتيال السياسي مثلاء الأمر الذي 
يؤكد ما سبق أن أشرنا إليه من أن أسلوب تكوين العضو بعد تجنيده يؤهله لممارسة 
العنف السياسي . 


(5) إن هذا الأسلوب في تكوين عضو الجماعة؛ يرجع إلى رؤية الاخوان 
المسلمين للإسلام بوصفه نظاما يشمل جوانب حياة الإنسان كافة؛ وفي هذا الصدد 
يقول الشيخ عمر التلمساني: «الدين لا يعرف شيئًا اسمه سياسة ولكن الدين ينظم 
حياة الفرد في جميع النواحي؛ كيف يأكل ويشرب. يتاجر ويتزوجء كيف يحكم 
وكيف يحكمء وكيف ينام» حتى ان أحد الأعراب قال لبعض الصحابة» لقد علمكم 
الرسول يد كل شيء حتى قضاء الحاجة. إن القول بأن الاخوان المسلمين يعملون 
في السياسة هو قول غريب» ونحن نشتغل بالدين وعندما أقول الربا حرام فإنني لا 
أتعرض إلى الناحية السياسية والاقتصادية للبلدء ولكنني تعرضت للناحية الدينية 
بالتصديء. كذلك إذا قلت إن الدين يطالب بحرية الفرد وحكم الشورىء فأنا لا 


(3) طارق البشريء» الحركة السياسية فى مصرء. ١9468‏ 8 19685؛ ط " (القاهرة: دار الشروق» 
4). ص ال. 

(18) المصدر نفسهء ص 55 57, ويلاحظ أن طارق البشري» وإن كان قد أعاد النظر في بعض 
أفكاره» يصوّر حركة الإخوان المسلمين في تقديمه للطبعة الثانية من الكتاب» إلا أن هذه النقطة لم يعد فيها 
النظر. انظر: «المقدمةء» في: المصدر نفسهء» ص 1٠‏ -54. 
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أتكلم في ناحية سياسية في الحكم أبداء بل أتكلم لأن الله سبحانه وتعالى يقول 
وأمرهم شورى 0 

(5) إن الجانب المتعلق بالنواحي العسكرية أعطى النظام الخاص للاخوان أهمية 
بالغة في مرحلة تكوين العضوء ولم يقتصر على الجانب القتالي فحسب,. بل امتد إلى 
الجانب السياسي لاستخدام الأداة العسكرية» ممثلاً في جمع المعلومات والأخبار 
والتدريب على إعداد التقارير في هذا الصدد. الأمر الذي وفر لقيادة النظام الخاص 
معلومات وفيرة عن الحالة الأمنية فى البلاد والأماكن الاستراتيجية فيهاء وكيفية 
السيطرة عليهاء وبخاصة بالنسبة إلى العاصمة القاهرة» وهو الأمر الذي يثير أكثر من 
تساؤل حول الهدف من جمع هذه المعلومات» بغضٌ النظر عن المقولة التي يطلقها 
الاخوان عادة لتبرير ذلك بوصفه إعداد المقاتلين والفدائيين لمواجهة المستعمر» وبخاصة 
مع إجماع مؤرخي هذه الفترة على ضعف مشاركة الاخوان في هذا النشاط . 

(0) اعتمدت جماعة الاخوان المسلمين على علاقات العبادة والصداقة والقرابة 
كمدخل للتجنيد السياسى للأعضاء» وإن كان اعتمادها أكثر على علاقات العبادة 
والقرابة في المستوى العام العلني للجماعة» والذي يطلق عليه المحيط العام؛ أما في 
ما يتعلق بالنظام الخاص» فكان المدخل الأساسي هو علاقة الصداقة» فمحمود الصباغ 
انضم إلى عضوية هذا النظام من خلال صديقه مصطفى مشهور. كما أننا لا نجد من 
خلال تحليل علاقات قيادة هذا الجهاز أي علاقة للقرابة» الأمر الذي يؤكد ما توصلنا 
إليه من أن علاقة الصداقة كانت المدخل الأول الذي اعتمدت عليه الجماعة للتجنيد 
في النظام الخاص. 

(8) إن اهتمام الجماعة ومرشدها الأول بالصعيدء إلى حد قيامه برحلاته إلى 
قراه ونجوعه في فصل الصيف الشديد الحرارة في هذه المنطقة» يثير أكثر من تساؤل 
حول أهمية اتخاذ البعد المكاني فى التحليل» وبخاصة أن صعيد مصر يعد من أكثر 
المخاظى الفا من فرك القدمات :وائزافق التحديفة ‏ كنا تسودة شرهية معي قن 
العلاقات الاجتماعية التقليدية التى تحتل فيها العائلة والقبيلة والعشيرة مكانة مهمة. 
وكفئر دف الدراباف إل أن مدكة ابرط قد اسيك مفقة دين لاخكران 
المسلمين عام 1975» بحيث استطاعت الجماعة أن تجند في صفوفها أئمة المساجد 
ومدرسي المدارس الأولية» الأمر الذي أكسبها فعالية سياسية في أحياء أسيوط 
الفقيرة. ومما ضاعف فى الوقت نفسه استقطاب الاخوان لفئات واسعة»ء أن أسيوط 
استهدفت منذ منتصف القرن التاسع عشر من حملات التبشير المختلفة”". الأمر الذي 


لمق حوار الشيخ عمر التلمساني مع حلة المصور (القاهرة» . 
(5؟) صابر أحمد نايل» «العنف الديني في مصرء» الحلقة الثانية» محلة اليقظة العربية (القاهرة)» 
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يجعلنا نصل إلى أن جماعة الاخوان كانت تعطي اهتماماً خاصاً بالبعد المكاني وخصائصه 
في عملية التجنيد السياسى للأعضاء . 

بعد أن عرضنا تفصيلاً لأسلوب التجنيد السياسى لجماعة الاخوان المسلمين فى 
محيطها العام ونظامها الخاص السري» نعرض الآن أسلوب التجنيد السياسي لدى 
ثلاث جماعات إسلامية معاصرة؛ هى: 


4 حزب التحرير الإسلامي الذي أسسه صالح سرية في مطلع السبعينيات 
والمعروف بجماعة الفنية العسكرية. 


(ب) جماعة المسلمين بزعامة شكري مصطفى ولمعروفة باسم جماعة التكفير 
والهجرة . 

(ج) تنظيم الجهاد الإسلامي بزعامة محمد عبد السلام فرج الذي نفذ عملية 
اغتيال الرئيس الراحل أنور السادات. 


لنتناول كلا منها بشيء من التفصيل . 


أ- أسلوب التجنيد السياسي لحزب التحرير الإسلامي 
الذي قام بعملية الفنية العسكرية عام ١910/4‏ 


تحرك صالح سرية مؤسس هذا الحزب في أوساط الشباب والطلبة في القاهرة 
والإسكندرية والكلية الفنية العسكرية؛ ونجح بضم عدد لا بأس به منهم. مع بعض 
الجنود؛ وكان عدد أعضاء التنظيم الذين كشفوا وقبض عليهم حوالى مئة عضوء وكان 
هناك بعض الأعضاء لم تصل إليهم يد أجهزة الأمن. وبحسب ما جاء في التحقيقات 
كانت الأولوية لتجنيد الشيان الحديثي السن»؛ من طلبة الجامعات والمدارس الثانوية» 
تحت ستار الدين. وكان يراعى في الاختيار الأفراد الذين يتسمون بالاندفاع والتهور 
والاستعداد لتنفيذ ما يؤمرون به دون ترددء» التزاما بمبايعتهم لرئيسق التنظيم على 
السمع والطاعة» كما كان يراعى فيهم كذلك ألا تكون لهم ارتباطات يحرصون عليها 
من وظيفة أو زوجة أو ولدء وعدم ارتباطهم بجماعات دينية أخرى. وكان سرية 
حريصاً على عدم إثارة الشكوك حوله» فلم ينفق مليماً واحداً على التنظيم» بل على 
العكس طلب إليهم التبرع للتنظيم . 

ونجح بتشكيل مجموعات عدة من الشباب» كل مجموعة تضم ما بين أربعة 
وستة أعضاء لا يعرف أي منها أفراد المجموعات الأخرى. ويذكر الطالب كامل محمد 
عبد القادر أنه تعرف إلى شخص اسمه طلال الأنصاري في مسجد بمحطة الرمل في 
الإسكندرية؛ وبعد أن قويت الصلة بينهما ذكر له أن هناك جماعة اشترك فيها تبدف 
إلى الاستيلاء على السلطة في مصرء وإقامة الدولة الإسلامية» «وأرسلني لمقابلة أمير 

رذ 


هذه الجماعة وكان صالح سرية» وبعد أن وافق على انضمامي بايعته بقولي: «أبايعك 
على السمع والطاعة؛ في العسر واليسرء والمنشط والمكره» والله على ما أقول وكيل 
وإنك على ما أقول شهيد»». ويضيف: «طلب د. سرية أن أعمل أنا وزملائي على 
ضم أفراد جدد؛ فتمكنا من ضم حوالى ٠‏ عضواً في الإسكندرية وحدها قسموا إلى 
ست جماعات يرأس كلا منها أميرا» وكانوا يعقدون اجتماعاتهم التي تتخذ طابع 
السرية في الحدائق العامة. في مجموعات صغيرةء وقد كان للجماعة فروع في الجيزة . 
وتعقد اجتماعات بين أعضاء الجماعة فى القاهرة والاسكندرية؛ كما تعقد اجتماعات 
خاصة بين قياداتها في الأماكن العامة وفي المساجد. وأجريت بعض التجارب على 
ثبات الأعضاءء والتزا مهم بالسمع. والطاعة لأميرهمء فكان يطلب من بعضهم الحضور 
إلى مكان محدد في ساعة محددة متأخرة من الليل» وكان يطلب من البعض الآخر حمل 

قائب ثقيلة زاعماً أنها تحوي متفجرات» ولمرور بها أمام مبان تشغلها أجهزة الأمن. 
كان أسلوب سرية في التجنيدء وفي اختيار الأعضاء يقوم على أساس تشكيل التنظيم 
في صورة خلايا صغيرة متفرقة لا يعرف بعضها البعض الآخر 


ب - أسلوب التجنيد السياسي في تنظيم جماعة المسلمين 

بزعامة شكري مصطفى 

كان شكري مصطفى بين معتقلي الاخوان المسلمين الذين أفرج عنهم السادات 
في مطلع السبعينيات ومع خروجه من السجن عاد إلى موطنه في أسيوطء ليبدأ نشاطه 
في بناء تلظيم المسلمين» وكان أول من جنده ابن شقيقته ماهر عبد العزيز بكري الذي 
انقطع عن الدراسة»؛ وانضم إلى التنظيم ووصل فيه 00 حد اعتباره خليفة شكري 
مصطفى الذي يرأس 0 وبدأ التنظيم يتسع 
حتى وصل عدد أعضائه خلال حمس سنوات إلى خمسة آلاف عضوء بينهم من لا يزيد 
عمره على أربعة عشر عاماًء وبينهم من يبلغ السبعين من عمرهء وفيهم نساء وفتيات. 
وأسر كاملة (رجل وزوجته وأولاده)» أو شاب وشقيقاته» أو آخر وأشقاؤه. وعدد 
كبير منهم طلبة؛ إلى جانب موظفين» وتجار صغار وعاطلين عن العمل. 

ويذكر اثنان من قيادات التنظيم ظروف تجنيدهم» فيشيران إلى أنهما سمعا عن 
شكري مصطفى وأنه يتحدث عن الدين» فذهبا إليه في أسيوط واستمعا إليه» وانضما 
إلى جماعته» ويشير أحدها إلى أن دوره كان تلقي رسائل أمراء الجماعات ورفعها إلى 
شكري مصطفى» » وتدريب الأفراد على الدفاع عن النفس. وقد أقاموا معسكراً 
للتدريب البدني والعسكري. وكان تنظيم جماعة المسلمين التنظيم الوحيد الذي ضم 
النساء والفتيات إليه؛ وزوجهن إلى الأعضاء الرجال. حتى المتزوجة منهن كان يحق لها 
الزواج من آخرء لأنها بمجرد الانضمام إلى الجماعة تصبح حرة» ومحرمة على زوجها 
الآخر لأنه كافر. ولا شك في أن شكري مصطفى كان يريد إقامة مجتمع خاصء 

ك2 


مثالي تتمو ويكبر ويقوى. ليصبح قادراً على مواجهة مجتمع الكفر والجاهلية؛ لذلك 
كانت المرأة عنصرا مهما في تنظيمه: «أليست هي الرحم الذي ينجب؟». ولكي ينظم 
شكري مصطفى الأحوال الشخصية في جماعته؛ أعد نوعين من البطاقات للزواج: 
الأول بطاقات للرجال تسجل فيها بيانات الزوج: اللقب؛ الاسمء ما يحفظه من 
القران والحديث. مدى فهمه للفقهء ثقافته العلمية» حالته العلمية» مدى قدرته المالية 
والقانونية على الهجرة. وهناك خانة لتقويم أمير الجماعة له: مندفع» مترددء قدرته 
على الثبات والثقّة والولاء وفهم المنهج. والنوع الثاني بطاقات للنساء» تسجل فيها 
بيانات عن الشكلء اللون» الحجم. الصفات البارزة ‏ إن وجدت - وموقفها العائلٍ. 
وقد تولى شكري مصطفى كل الأمورء ومنها اختيار الزوج المناسب للفتاة المناسية» 
عقد القرآن» اختيار عش الزوجية؛ وتحديد عمل الزوجةء أحياناً. وكان العملء إلى 
جانب الواجبات المنزلية المعتادة» ينحصر فى الصناعات الغذائية والحرف البسيطة. وقد 
اشترطت الجماعة على الفتاة التي تنضم إليها أن تطيعها طاعة عمياءء وكان وراء هذا 
الشرط قائمة كبيرة من الممنوعات والمحرمات. أما هذه الممنوعات والمحرمات بالنسبة 
إلى الرجال فتتلخص بأن كل ما يأ من المجتمع الجاهلي الكافر ممنوع وحرام. 

وقد حدد شكري هدفه أمام المحكمة بقوله: «إن مهمتي الأولى والأعظم والتي 
لا يحل لي أن أغادرها إلى ما دونها هي تأسيس الانطلاق الإسلامي» وإيجاد الجماعة 
المسلمة والدولة المسلمة؛ ان موضوعي الأصيل هو السعي لإقامة الإسلام:”"" . 

وتشير محلة روز اليوسف في أحد تحقيقاتها الصحافية» إلى أنه كان معروفاً أن 
لهذه الجماعة معسكرات للتدريب على السلاح منتشرة في مناطق عديدة؛ وأن نساء 
هذه الجماعة يرتدين زياً خاصاً أشبه بزي الراهبات؛ وأن هذه الجماعة مسيطرة على 
الجمعيات الدينية في كلية التجارة في القاهرة» وكلية الهندسة في عين شمسء وكلية 
الطب في الإسكندرية» وكلية العلوم والهندسة والزراعة في المنصورة» وبعض كليات 
جامعة أسيوط؛ وأن عدداً من شبان هذه الجماعات يقومون وينامون بصفة دائمة فى 
تاجو الك 4 رهابدين والقلل أن تظمات هده الجماعة معرؤقة ».وصور علد 
في الكثير من المدن والقرى المصرية» وبخاصة في محافظات المنيا وأسيوط والجيزة» 


إققفق 


وأن لهذه الجماعات استمارات عضوية مطبوعة توزع على أفراد الشعب 
جَ- أسلوب التجنيد السياسى لدى تنظيم الجهاد 

يشير سعد الدين ابراهيم إلى ثلاثة أساليب للتجنيد استخدمها كل من تنظيم 

التكفير والهجرة والتنظيم الذي قام بعملية الفنية العسكرية» ويذكر أن كلاً من 


(70) محضر جلسة 7/١19177//1ء‏ القضية رقم 5 لسنة /191. أمن دولة عليا. 
(58) مجلة روز اليوسف (القاهرة). ١١(‏ تموز/ يوليو لال91١1).‏ 
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المجموعتين ركز بصورة مختلفة بالنسبة إلى كل أسلوب من الأساليب الثلاثة. قفي حين 
اعتمدت جاعة التكفير والهجرة» بصورة أساسيةء على علاقات القراية والصداقة: 
اعتمدت جماعة الفنية العسكرية على علاقات الصداقة والعبادة» وبالطريقة نفسها اعتمد 
تنظيم الجهاد في بناء قاعدة عضويته على الأساليب الثلاثة: القرابة» الصداقة؛ العبادة. 
ويبدو أن تتطيع الجهاد في بناء قاعدة عضويته قد اعتمد على الأساليب الثلاثة 
بالتساوي دوت أن يركز على أي عنها على حساب ال-2 2©, 


ويذكر أحد أعضاء التنظيم أن الفرق الرئيسي بين أسلوب التجنيد في تنظيم 
التكفير والهجرة؛. وأسلوب التجنيد في تنظيم الجهاد؛ أن الأول كان أكثر انتقاء من 
الثاني في عملية اختيار الأعضاءء حيث وضع شروطاً صارمة لعضويته؛ بينما ف 
تنظيم الجهاد الباب واسعاً لدخول أعضاء جدد. هذه الرؤية تؤيدها إلى حد كبير 
أوراق القضيةء وبعد تكوين مجلس الشورى تم تطبيق القرار الخاص بتوسيع قاعدة 
العضوية بنشاط؛ وقد كانت المساجد. وبخاصة المساجد الأهلية؛ هي الأماكن التي تم 
فيها رصد الأعضاء الممكنين والاقتراب منهم وتجنيدهم في النهاية» وتمت مفاتحة 
الأصدقاء والأقارب والجيران أيضاً. 

وقد أوضح محمد عبد السلام فرج أمير التنظيم» في التحقيقات التي أجريت 
معهء أنه لم تكن هناك شروط محددة لعضوية التنظيم إلا أن ايكون أذا برام ضائكا 
ملتزماء وم يكن مهما أن يكون عضواً في جماعة إسلامية أخرى» باستثناء تنظيم 
الجهاد القديم الذي تأسس عام ١9174‏ وذلك كإجراء وقائي تجاه سلطات الأمن. 

وم يكن معنى الحصول السهل نسبياً على عضوية التنظيم أن الثقة الكاملة 
أعطيت لأي عضو أو أنه يتم تكليف أي عضو بسهولة بمهمة دقيقة» فقد كانت تلك 
المهام من اختصاص الأعضاء الذين تم اختبارهم فكرياً بصورة مكثفةء والذين تلقوا 
التدريب العسكري المطلوب بواسطة المجلس» الذي ثبت أن أعضاءه اتسموا بالمرونة 
والولاء والشجاعة وفوق كل اعتبار بالكتمان” "© . 

وما إن كان رصد العضو الصالح للتجنيد يتم حتى يفاتح ويبلغء بوضوحء 
أهداف التنظيم ووسائله» فإذا أظهر الرغبة تعرض عليه فرصة التدريب في ضوء هذه 
الأهداف. والتكتم المطلق كان صفة لها اعتبار كبيرء وكان إلقاء المحاضرات عن الأمن 
جزءا من برنامج التدريب الذي لا بد للعضو من تلقيه. وركزت المحاضرات على 
ضرورة عدم إلقاء أية أسئلة؛ عدا الأسئلة المتصلة بالمهمة التي تم تكليف العضو بهاء 
وعدم كشف معلومات عن التنظيم للأصدقاء أو حتى أفراد الأسرة. وتجنب حضور 


(19) نقلاآ عن: نعمة الله جنينة» تنظيم الجهاد: هل هو البديل الإسلامي في مصر «القاهرة: دار 
الحرية» .,)١988‏ ص .١١5‏ 


(0") نقلاً عن: المصدر نفسه. ص 1١١5‏ 


كم 


الاجتماعات الكبيرة . ٠‏ وتم تعليم الأعضاء ء استخدام الشيقرات في كتاية الرسائل. 
وكإجراء أمني تم إطلاق أسماء حركية على أشيخاص معيئين »2 وكان هناك شرط مسبق 
ات من الأعضاء بمهمة دقيقة وهو أن يقيم روابط تنظيمية داخل الوحدة 
الى ا 


من خلال هذا العرض لأسلوب جماعات الإسلام السياسي المعاصرة في التجنيد 
السياسي لعضويتها في مصرء يمكن أن نصل إلى النتائج التالية حول أسلوب التجنيد 
السياسي لهذه اهلجماعات اق مصر 


)١(‏ استفادت هذه الجماعات من خبرة الاخوان المسلمين في مجال التجئيد 
السياسي»؛ وبخاصة التنظيم الخاصء وإن تفاوتت قدرات هذه الجماعات في هذا 
المجال؛ فبيئما نجد تفوقاً افيا للاخوان المسلمين» نجد أن حزب التحرير الإسلامي 
كان أضعف هذه الجماعات من حيث القدرة على تجنيد الأعضاءء ولعل هذا يرجع إلى 
سرعة اكتشافه والقبض على أعضائه. وسنلحظ تزايد قدرة تنظيم )0 على تجنيد 
الأعضاء ء بالمقابلة بتنظيم جماعة المسلمين (التكفير والهجرة). ويمكن أن نرجع هذا إلى 
أن هذا التنظيم قد وضع شروطاً أكثر تعقيداً للانضمام إليهء مقابلة بتنظيم الجهاد الذي 
اتبع أسلوب التوسع في العضوية . 


(؟) سنجد توحداً في قسم البيعة بين الاخوان والجماعات الثلاث الأخرى من 
حيث مبايعة أمير الجماعة على على السمع والطاعة في المنشط والمكره وفي العسر واليسر» 
والكتمان وعدم إفشاء السر حتى لأقرب الناس إليهء الأمر الذي يخلق نوعاً من أنواع 
الولاء الشخصي لأمير الجماعة من قبل العضوء وهو ما يجسد القيادة الفردية في هذه 
الجماعات. 


(*) استخدمت هذه الجماعات علاقات الصداقة والقرابة والعبادة كوسائل 
للتجنيد السياسي وإن اختلفت كل منها في درجة الاعتماد على كل منهاء فبينما 
اعتمدت جماعة الاخوان المسلمين على علاقات القرابة والعبادة في ضم الأعضاء على 
مستوى المحيط العام» ركزت على علاقات الصداقة بالنسبة إلى النظام الخاصء كذلك 
ركز حزب التحرير الإسلامي على علاقتي العبادة والصداقة. أما جماعة المسلمين 
(التكفير والهجرة) فقد ركزت على أسلوب القرابة» بل سنلحظ أن شكري مصطفى 
قد استخدم هذا الأسلوب في بناء التنظيم من خلال قيامه بعملية تزويج الرجال 
والنساء الأعضاء في الجماعةء أما الجهاد فيبدو أنه استخدم العلاقات الثلاث 
بالتساوي . 


(1) المصدر تفسهء ص ١١9‏ 


كا 


(5) تلاحظ كيدا واضحاً في نشاط هذه الجماعات في عملية التجنيد السياسي 
للأعضاء على منطقة الصعيدء بدءاً بالاخوان وانتهاء بتنظيم الجهاد. الأمر الذي يتطلب 
دراسة علمية متعددة الجوانب لهذه المنطقة لكي نصل إلى أسياب اتساع حلقات 
العضوية في هذه المنطقة. صحيح أن هناك بعض الدراسات في هذا المجال» لكننا 
نحتاج إلى دراسة متكاملة» إذ يركز كل منها على عامل أو أكثر لتفسير الظاهرة. 

(5) قام أسلوب التجنيد السياسي في معظم هذه الجماعات على أسس معقدة» 
وإن تفاوتت في درجة تعقيداتها من تنظيم إلى آخرء فسنجد أن نظام تجنيد أعضاء 
النظام الخاص للاخوان أكثر تعقيداً من نظام التجنيد لدى منظمة الجهاد» وسنجد 
كذلك أن التكفير والهجرة أكثر تعقيداً من بقية الجماعات المعاصرة من حيث أسلوب 
التجنيد. إلا أن معظم هذه التنظيمات قد اجتمع على ضرورة القيام بتكوين العضر 
تكوينا فكريا ونفسياً وبدنيا معيناء فالعضو يخضع فيها لبرامج التثقيف الفكري 
والإعداد النفسى التى تؤدي إلى تبلور شخصية ذات خصائص معينة» أهمها الثقة 
والطاعة والانصياع التام لأوامر أمير الجماعة؛ الإحساس بالذات والتميز من الآخرين 

غير المنتمين إلى هذه الجماعات؛ القدرة على العيش في مجتمع مغلق هو مجتمع الجماعة 
التي ينتمي إليهاء إضافة إلى تدريب العضو عسكرياً على استخدام الأسلحة 
والمفرقعات» والتدريب الرياضي والبدني للدفاع عن النفس. ولا شك في أن برامج 
الإعداد هذه تهدف إلى توظيف العضو واستخدامه للقيام ببيعض الأعمال ذات الطبيعة 
الخاصة» لين من بينها ممارسة العمل السياسي العلني . 

وما نخلص إليه هو أن أسلوب التجنيد السياسى لأعضاء هذه الجماعات وما 
يتبعه من عمليات للتكوين الفكري والبدني والعسكري يؤدتي إلى إعداد العضو الإعداد 
المناسب للقيام ببعض أعمال العنف السياسي في المجتمع» بطريقة تجعله لا يشعر بأنه 
يقوم بعمل غير شرعي أو غير قانوني» بل بطريقة تجعله يؤمن بأن ما يقوم به هو ما 
يجب أن يفعله. وأنه نوع من الجهاد المقدس لإعلاء كلمة الله في الأرض» وإقامة 
الدولة الإسلامية استناداً إلى رؤية هذه الجماعات وفكرها. 


ثانياً: خصائص البناء الهيكل 
لجماعات الوسلام السياسى فى مصر 
من خلال مراجعة الدراسات والوثائق المناحة لهذه الجماعات يمكن أن نحدد 
أهم خصائص البناء الهيكلي لهذه الجماعات على النحو التالي : 
١‏ تتراوح خرن هذا البناء بين التعقيد الشديد والناطة بين هذه 
بالنسبة إلى ا العام العلنى أو ل الخاص لمر فإننا نجد حماعة التكفير 
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والهجرة م بالبساطة في البناء التنظيمي» فأمير الجماعة في القمة» ثم أمراء 
الجماعات ثم أعضاء الجماعات؛ والأمر نفسه بالنسبة إلى جماعة الفنية العسكرية. 
وتتوافر في هاتين الجماعتين قنوات الاتصال اللمباشر بين الأعضاء وأمير الجماعة.» وهو 
ما لا نجده في نطاق النقام الخاص للاخوان الذي يمنع حدوث مثل هذا الاتصال إلا 
من خلال رقم )١(‏ أي أمير الجماعة الصغيرة . أما تنظيم الجهاد فقد قدم نموذجاً 
وسطأً من حيث التعقيد والبساطة؛ حيث يقوم هذا التنظيم على الأمير الذي يرأس 
مجلس الشورى الذي يضم أحد عشر عضواًء ثم ثلاث لحان فرعية يرأس كلا منها 
أميرء وهي اللجنة الاقتصادية» ولجحنة الدعوة؛ ولحنة الإعداد. إضافة إلى ستة 
تشكيلات على مستوى محافظات: قنا ويرأسها أمير واحد؛ نجع حمادي ويرأسها أمير 
واحد؛ أسيوط ويرأسها ثلاثة أمراء؛ المنيا ويرأسها أميران؛ القاهرة والجيزة ويرأسهما 
أفيو واحد"” , 


والواقع أن هذا التفاوت بين التعقيد والبساطة للبناء الهيكلي يرجع إلى عوامل 
عدة أهمها ظروف تكوين الجماعة. والأولويات التي حددتها لنشاطهاء والمدى الزمني 
المتاح لها قبل اصطدامها بأجهزة الأمن» والخبرات التنظيمية المتاحة لها. 


١‏ على الرغم من هذا الاختلاف من حيث درجة تعقيد البناء الهيكلي بين هذه 
الجماعات فإنها جميعاً قد اتسمت بسيطرة ة الفرد على جميع مستويات التنظيم . نجد هذا 
بوضوح في معظم هذه الجماعات بدءاً بالشيخ حسن البنا المرشد العام الأول للاخوان 
المسلمين» مروراً بصالح سرية فشكري مصطفى » عند الببنلام فرج . . فمعيار الترقي في 
سلم التدرج الهرمي للسلطة في هذه الجماعات يستند أساساً إلى مدى ولاء العضو 
للقائد الفرد» ومن ثم فإن السمة الأساسية للعلاقة بين العضو والقيادة المردية هي 
سمة الخضوع والولاء المطلق» وحتى جماعة الاخوان التي قدمت نموذجاً أكثر تقدما 
نسبياً في هذا المجال» كانت تأخذ بعدم إلزامية الشورى للمرشد العام للاخوان» ولا 
تقتصر هذه العلاقة» علاقة الولاء والخضوعء على المستوى الأعلى للقيادة ولكنها تمتد 
إلى المستويات الأدنى أيضاًء فلا بد للعضو في القاعدة من أن يكون خاضعاً خضوعا 
تاماً لأمير جماعته الصغرى» وهذا الأمير يخضع للمستوى الأعلى»ء وهكذا حتى نصل 
إلى قمة هرم السلطة في هذه الجماعات. غير أن هذا الخضوع في المستويات الأدنى 
يدور في حور أساسي ومحدد هو الولاء والخضوع للقيادة العليا الفردية في النهاية» 
الأمر الذي يجعل السمة الأساسية لعلاقات الأعضاء بسلطة هذه الجماعات هي السمة 
الأوتوقراطية في أنقى صورها ومعانيها. 


 "‏ اتسم البناء الهيكلي لهذه الجماعات بالمرونة والقدرة على التأقلم مع ظروف 


[فقرف المصدر نفسه 6 ص 1 


اا 


التحركء ولعل خير مثال على ذلك تنظيم الاخوان المسلمين في الجامعة الذي جاء 
أ وعلى درجة عالية من الكفاءة. فرئيس شعية الجامعة هو المسؤول مسؤولية 
مباشرة عن رؤساء الكليات. وتنقسم الكليات إلى أقسام يختص كل قسم منها بشؤون 
إحدى السئوات الدراسية. ورؤساء أقسام الكلية مسؤولون عن سلوك أعضاء جماعتهم 
أمام أمير الكلية. وقد أتاح هذا التقسيم تنظيم الاخوان في داخل الجامعة في وحدات 
من الصغر بالقدر الذي يسمح لها بالتجمع بسرعة» ومن الكبر. أيضاًء بالقدر الذي 
يسمح لها بالتأثير الفعال داخل الكليات. أما الاتصال بين الكليات فكان يتم عن 
طريق أمير الجامعة. ولعل أهم ما كان يدهش معارض الاخوان في الجامعة قدرة 
الزعماء أو الأمراء على إيصال الإرشادات والقرارات عبر مستويات الاخوان المختلفة 
بسرعة شديدة وامتثال هؤلاء الأعضاء الكامل لتلك الإرشادات والقرارات””". 


وقد أفادت الجماعات الإسلامية المعاصرة من هذه الخبرة التنظيمية للاخوان فى 
الجامعة» الأمر الذي أدى إلى زيادة فعاليتها بشكل واضح في الجامعات المصرية في 
السبعينيات والثمانينيات. 

اتجه معظم هذه الجماعات إلى الأخذ بالتنظيم العنقودي» الذي يقوم على 
أساس تكوين جماعات صغيرة لا يعرف بعضها البعض الآخرء من أجل توفير أقصى 
درجة ممكئة من درجات السرية لنشاطهاء فأقصى عدد تمكن من الأعضاء الذين كان 
يمكن لعضو النظام الخاص في الاخوان أن يعرفهم أو يتصل بهم كان ثمانية'*". 
وتنظيم صالح سرية كان من بين مجموعة من الخلايا التي لا يعرف بعضها البعض 
الآخرء والأمر نفسه بالنسبة إلى تنظيم الجهاد. 

غير أن هذه الخلايا العنقودية كانت ترتبط بالقيادة العليا لهذه الجماعات. الأمر 
الذي يتيح لها إمكانية الحركة السريعة؛ وتنفيذ ما يصل إليها من توجيهات من القيادة 
بشكل منظم وفعال. والواقع أن هذه الخصائص التي اتسم بها الهيكل التنظيمي لهذه 
الجماعات وإن كان قد جعل من السهل على قيادة هذه الجماعات تحريك أعضائها 
0 للقيام ببعض الأعمال والأنشطة العنيفة في المجتمع» فإنه قد أوجدء أيضاء 
ظاهرة أخرى أكثر تعقيداًء يمكن أن نطلق عليها ظاهرة توالد الجماعات الأكثر 
راديكالية وعنفاً من بين ثنايا هذه الجماعات. فنظراً إلى التدرج الهرمي المحكم 
والصرامة الشديدة في الخضوع للأمير»ء فإن بعض الأفراد من هذه الجماعات حاولوا 
الخروج مناه لخوهوا بتشكيل جماعات أخرى أكثر تشدداً وأكثر ميلاً إلى استخدام 
العنئف. وحدث هذا في العديد من الحاللات» وبخاصة تلك الخحاللات التى يرى فيها 


('") ريتشارد ميتشل» الإخوان المسلمون: ترجمة منى أنيس وعبد السلام رضوان (القاهرة: مكتبة 
مدبولي» محةل) جَ ؟: التنظيم والايديولوجية. ص ”2 ”47. 


(ي» الصباغء حضقة حقيقة التنظيم الخاص ودوره في دعوة الإخوان ال مسلمين» ص ه1١‏ 
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البعض أن قرارات القيادة لم تكن مناسبة من وجهة نظرها بالنسبة إلى ظروف الحركة. 
ومع صعوبة إيصال هذه الاراء إلى القيادة العليا وعدم وجود تقاليد للمناقشة والحوار 
الديمقراطي في البناء التنظيمي لهذه الجماعات» فإن البعض قد لجأ إلى أسلوب 
الخروج وتشكيل جماعة أو جماعات جديدة» وكان رد الفعل عنيفاً من جانب أية ججماعة 
تنشق عنها مجموعة, الأمر الذي يصل إلى حد التصفية الجسدية لهؤلاء الأعضاء 
المنشقين. الذين كان لا بد لهم من مواجهة العنف بالعنف. وهكذاء تتسع دائرة 
العنف حتى في العلاقات بين هذه الجماعات بعضها بالبعض الآخرء ليصيب رذاذها 


المجتمع . 
ثالثاً: التكوين العضوي لهذه الجماعات 


ونقصد به في هذا البحث» نسبة الشبان إلى كبار السن في هذه الجماعات. 
الواقع أن معظم الدراسات والوثائق المتاحة عن هذه الجماعات يوضح أن النسبة الغالبة 
من 0 كانت للشبان» بل ان معظم هذه الجماعات كان يركز تشاطه وسعيه 
لتجنيد الأعضاء بين الشبان من طلبة المدارس والجامعات. ولا تختلف فى هذا جماعة 
0 المسلمين» التي أولت الجامعة اهتماماً خاصاًء وأقامت تنظيماً خاصاً بالجامعة» 
أن معظم أعضاء النظام الخاص أو السري الذي اضطلع بالقيام ببعض الأعمال 
0 كانوا هن الشان27. والواقع أن طغيان عنصر الشباب على التكوين 
العضوري لهذه الجماعات يشكل عاملاً 58 على استخدام هذه الجماعات للعنف» 
نظراً إلى ما يتسم به السلوك السياسي للشبان من خيالية ومثالية ورفض للواقع' " . 


رابعاً: دراسة تحليلية مقارنة لواقع البناء التنظيمي 
لجماعات الوسلام السياسي ة ا العربي 
لا تنوافر المعلومات الخاصة باليناء التنظيمي 5000 الإسلام السياسي في بقية 
الأقطار العربية بالقدر المناسب كما هي الحال في مصرء ومن ثم؛ ففي ضوء ما هو 


متاح من معلومات» ستحاول أن تقدم دراسة موجرة لواقع البناء التنظيمي لهذه 
الجماعات من حيث أسلوب التجنيد السياسي للانضمام إلى هذه الجماعات». 


(5”) أكدت هذا معظم الدراسات التي قام بها سعد الدين ابراهيم» وحميد الأنصاري» ونعمة الله 
جنينة على أعضاء الجماعات الإسلامية حيث أكدت معظم هذه الدراسات غلبة عنصر الشباب على أعضاء 
هذه الجماعات؛ وتوصل إلى النتيجة نفسها حسنين توفيق ابراهيم في دراسته عن العنف السياسي في مصر . 
كما تنارل هذا الموضوع فؤاد زكريا في كتابه: الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامية المعاصرة (القأهرة: دار 
الفكر للدراسات والنشر والتوزيع » 9485 .)1١‏ 
(5) حسنين توفيق ابراهيم » كيف نفهم ما حدث في الجزائر. ص 55 
للحن 


وخصائص بنائها الهيكلي» وتكوينها العضوي. وذلك مع مقابلة هذه الجوانب بما هو 


1 أسلوب التجنيد السياسي 


فى ما يتعلق بأسلوب التجنيد السياسى للأعضاء سنجد أن هذه الجماعات قد 
استخدمت علاقات القرابة والطائفة والصداقة والعبادة» كمدخل لتجنيد الأعضاءء 
وإن اختلفت درجة أهمية كل منها من قطر إلى آخر. ففي المناطق العربية التي تتسم 
بالتنوع الديني والمذهبي والطائفي كما هي الحال في دول المشرق العربي التي تضم 
ضوريا والغراق ولبتان وفلسطيق والازون”©+. ثلاحظ أن مداخل أسلوت التجنيد هو 
علاقات القرابة أو الطائفة؛ الأمر الذي تؤكده الخبرة السورية فى هذا المجال» بحيث 
ينتمي معظم أعضاء جماعة الاخوان المسلمين إلى السئّة. والجدير بالذكر أن هذه 
الجماعة. بفصائلها المختلفة» تمثل صلب جماعات الإسلام السياسي المعارضة في 
سنوريا .وا الاا هن نفسه سنلحظه بوضوح أكثر لدى الجماعات الإسلامية في لبنان 
- وإن كان أكثر وضوحاً ‏ كحركة أمل وحزب الله. فعضوية مثل هذه الجماعات 
تكاد أن تقتصر على الشيعةء كما أن التيار الإسلامي الذي سيطر على مدينة طرابلس 
في شمال لبنان كان تياراً سنياء ابتداة من عام 2*01988©. وبينما لا نجد لحركات 
الإسلام السياسي نشاطاً واضحاً في العراق مقابلة بالأقطار العربية الأخرىء إلا أنه 
بفعل نجاح الثورة الإسلامية في إيران بزعامة الخميني. ظهر بعض التجمعات 
الكسعية الوائنة الايراق”” "اذا عا احقلنا إل النتوداة شبجد أن مشعل الحعديد 
السياسي لحزبين إسلاميين (حزبي الأمة والاتحادي): كان الانتماء الطائفي إلى جماعة 
الأنصار بالنسبة إلى حزب الأمة» أو الانتماء إلى الطائفة الختمية بالنسبة إلى الحزب 
الاتحادي بعد سيطرة الجناح التقليدي عليه برئاسة الميرغني» أما الجبهة الإسلامية 
بزعامة حسن الترابي فهي تجمع يضم المثقفين””*'. ومن ثم نتوقع أن يكون المدخل 
إلى التجنيد مختلفاً إلى حد ما. وفي ما يتعلق بتونس أوضحت دراسة الهرماسي 
اختلاف مناطق تركز هذه الجماعات من منطقة إلى أخرى فى تونسء. الأمر الذي 
يجعل لاعتبارات القرابة» من وجهة نظرناء أهمية خاصة في عملية التجنيد السياسي 


(0؟) غسان سلامة. المجتمع والدولة في المشرق العربي. مشروع استشراف مستقيل الوطن العربي» 
حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيةء .)١941/‏ ص 549 +50, 

(8") المصدر نفسهء ص 750١‏ 

(9) المصدر نقسهء ص 557. 

(40) حديث حسن الترابي إلى مجلة: المصور (القاهرة) . 


دكن 


لأعضاء هذه الجماعات» وإن كان لعلاقات العبادة تأثير لا يقل أهمية فى ضوء رواية 
الغنرشي مرشد الجماعات الإسلامية. فقد بدأت هذه الجماعات في الانتشار من 
خلال الحلقات التي كانت تعقد في المساجد. وسنلحظ في الجزائر أن لعلاقات 
الصداقة أو الزمالة في الدزاشة تأثيرا] واضحاً في التجنيد 0 هذه الجماعات» 
فالجامعة كانت الميدان الرئيسي لنشاط هذه الجماعات. والواقع أن هذه الأساليب أو 
الذاحل اللتجتية السنابر لقدوية عله الطمامات لا حتاف عا عو قاذم في مر 

نستطيع أن نصل من خلال هذا التحليل إلى أن ثمة تأثيراً لأسلوب التجنيد 
السياسي في السلوك السياسي لهذه الجماعات» فكلما كان المدخل إلى هذا التجنيد هو 
العلاقات الطائفية أو علاقات القرابة» اتسم السلوك السياسي لهذه الجماعات يتزايد 
درجة العنف. الأمر الذي يؤكده ما يحدث فى سوريا ولبنان» وما يحدث في صعيد 
مصر حيث المدخل العائلي أو القرابي أو الطائفي هو المسيطر عل عملية التجنيد 
السياسي للأعضاء. ويل هذا مدخل علاقات الصداقة والزمالة» بخاصة إذا كانت بين 
الشبان. الأمر الذي يضفي على سلوك الجماعات التي تستند إلى هذا الأسلوب سمة 
العنف أيضاًء تؤكد هذا خبرة الجماعات الإسلامية في مصر والجزائر. أما مدخل 
العبادة فإنه قد يؤدي إلى سلوك أقل عنفاً وتشدداء كما هي ال حال بالنسبة إلى تونس» 
والمحيط العام أو النشاط العلني لجماعة الاخوان المسلمين في مصر 

وتقدم السعودية عا قد يبدو أنه يخرج قليلاً على تاق هذه القاعدة» إذ 
جمعت جماعة المسلمين التي قادها العتيبي بين أسلوب الانتماء القبلٍ وأسلوب العبادة . 
كان الأسلوب الأول متّبعاً بالنسبة إلى السعوديين والآخر بالنسبة إلى عامة المسلمين» 
حيث ضم التنظيم أفراداً من جنسيات إسلامية مختلفة» ومع ذلك فقد اتسم سلوكه 
السياسي بالعنف الشديد. ويرجع ذلك إلى غلية التكوين القبلي على هذا التنظيم من 
وجهة نظرناء الأمر الذي يؤكد في الحقيقة القاعدة التي توصلنا إليها في هذا 5 

لا تقتصر مسألة التجنيد السياسي على مسالك ضم الأعضاء؛ وإنما تتضمن 
التكوين الفكري والنفسي لهؤلاء الأعضاءء وهذه مسألة نجد لها شواهد ملموسة 
سواء في مصر أو تونس أو السودان أو السعودية. هذا إضافة إلى اهتمام هذه 
الجماعات بالتأهيل البدني والعسكري اللازم للأعضاء للقيام بالمهام التي سيكلفون بها. 
وستلحظ وجود درجة من درجات التوحد في الإعداد الفكري والنفسي للأعضاء في 
هذه الجماعات» الأمر الذي يؤدي إلى خلق رؤية فكرية وأحادية الجانب منغلقة على 
الذات لدى أعضاء هذه الجماعات. 


3 م البثاء لي 


أشرنا إليه بصدد د الخبرة المصرية كِ هذا لان فلأمير الجماعة السلطة * شُنْيه ؛ المطلقة 


يدن 


والبيعة على الطاعة. وهناكء عادة» هيئة للشورىء فالتكوينات الأدنى. ولا توجد 
معلومات متاحة بالقدر الذي يسمح بتحليل هذه التكوينات» وإن كانت مظاهر 
سلوكها السياسىء وبيخاصة فى الجامعات» توحى بأنها تأخذ شكل الخلايا الصغيرة 
التي يمكن تجميعها بسرعة وبفعالية من جانب القيادة. أما عن إمكانية ممارسة الحوار 
الديمقراطي في نطاق البنية التنظيمية لهذه الجماعات» فستلحظ أن الخبرتين التونسية 
والسودانية تقدمان أسلوباً أكثر تقدماً في هذا المجال» وفي هذا الشأن يشير حسن 
الترابي إلى أن «الجبهة الإسلامية مّؤسسة ة ديموقراطية أسس الحزب فيها على المؤتمرات 
الشعبية» وتقوم كل المناصب القيادية بغير استثناء على الانتيخاب”*'؛ والأمر نفسه 
نجده في تونس على نحو ما يذكر الغنوشي”””'“'» وسنجد تراجعاً في فكر هذه 
الجماعات في الحالتين السابقتين عن مقولات البيعة والمفاهيم المتعلقة بها. غير أن أهم 
ما سنلحظه بالنسبة إلى الجبهة الإسلامية في السودان والاتجاه الإسلامي الذي أطلق 
على نفسه حزب النهضة. 006 في تونس » هو انخفاض حدة الانشقاقات التي 
حدثت فيهما مقابلة بما هو قائم في الأقطار العربية الأخرىء, الأمر الذي يجعلنا نصل 
إلى نتيجة مؤداها أنه كلما اعتمدت هذه الجماعات على أسلوب الحوار الديمقراطى فى 
إطار بنائها التنظيمى» استطاعت أن تحافظ على تماسكهاء وتتزايد قدراتها على استيعاب 
الا تجاهات الأكثر تشدداً بين فصائلهاء الأمر الذي يتيح للقيادة فرصة أفضل للتحكم 
في نشاط هذه الفصائل وتوجيهه بما يتوافق وما تراه القيادة محققاً لأهدافقها ومصالحها 

في المجتمع, وسخاضة مع بلرزها ف شكل: جرت سياسي» وهذا ما يضفي على 
لوك هذه الجماعات سمة أقل حدة وعنفاً مقابلة بالجماعات الأخرى التي لا تستخدم 
هذا الأسلوب الديمقراطى فى نطاق بنيتها التنظيمية» إذ يكثر فى هذه الحالة الأخيرة 
توالد الجماعات الأكثر تشدداً والأكثر اقتناعاً باستخدام العنف السياسي . 


 "“‏ التكوين العضوى لهذه الجماعات 


ستلحظ غلبة عنصر الشباب بين أعضاء هذه الجماعات» الأمر الذي يؤكده 
العديد من الدراسات التي أجريت في هذا المجال» سواء بالنسبة إلى مصر أو تونس أو 
الات أو الكري أو السفوفية” .رهد ما يقي خل التلوك السيانس' لهذة 


(؟4) راشد الغنوشي. حركة الاتجاه الإسلامي في تونس (الكويت: دار القلم. .)١1989‏ 

0 انظر في ذلك: جنيئة » تنظيم الجهاد: هل هو البديل الإسلامي في مصرء ص 2١45”‏ حيث 

تشير إلى أن حوالى 85 بالمائة من إجمالي العينة كانت تحت الثلاثين» وان 58 بالمائة ما بين سن العشرين 
والشبطة والعشرين؛ وحيد عبد المجيدء التعددية في الجزائر؛ ابراهيم: كيف نفهم ما حدث في الجزائرء 
تؤكد هذه الدراسات على غلية عنصر الشباب على هذه الجماعات؟؛ محمد عابد الجابري» «الجماعات - 
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الجماعات طابع العنف الذي يميز سلوك الشباب السياسي» فالشباب طاقة تحكمها 
بعض الرؤى المثالية أو الخياليةء فإذا ما اصطدمت هذه الرؤى المثالية بالواقع الذي 
يتناقض معها عادة» لا بد من أن تنطلو في صورة عنيفة . 


وخلاصة ما نصل إليه في نهاية هذا البحث هو أن عنف جماعات الإسلام 
يرجع أساساً إلى البنية الفكرية والتنظيمية لهذه الجماعات؛» وإن كنا لا نسقط 
عتف ا حكومات العزبية في مواجهانها لهذه الجماعات في تزايد حرجة ترجهها إل 
استجداء العنف السياسي كأداة للتغيير في المجتمع العربي» وفي هذا الشأن يقول فؤاد 
زكريا: (إن العف لس “ظاهرة طاركة على هذه الجماعات المتطرفة» وإنما هو شيء 
ينتمي إلى تركيبها ذاته وهو جزء لا يتجزأ من تكوينها الذهني والنفسي» وهو وسيلتها 
الوحيدة لتحقيق أهدافها في المجتمع:©؟). 


-الإسلامية المعاصرة فى المملكة المغربية»4 مجلة اليقظة العربيةء السنة .١‏ العدد ‏ (أيلول/ سبتمبر 2)١988‏ 
ص ”7 #0 حيث يشير إلى أن غالبية أعضاء هذه الجماعات في المغرب من الشباب وطلاب المدارس 
والجامعات استناداً إلى دراسة ميدانية أجريت في هذا الصدد. الشيء نفسه يتوصل إليه رفعت سيد أحمد في 
كتابه عن فكر جهيمان العتبي» قائد حركة اقتحام الحرم المي عام 141/4 إذ يشير إلى غلبة عنصر الشباب 
على المقتحمين. 

(45) زكرياء الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامية المعاصرة. ص ١١١‏ 
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(لفصل الثاني عشر 
الحركات الإسلامية في المغرب العربي: 
عناصر أولية لتحليل مقاده©» 
صر أو رن 


420 : 


مقدمة 

ميك خباية السبعينيات تستقطب الخحركية الجديدة التي يعي الإسلام اهتمام 
الباحثين» ه ان العلوم الإنسانية والاجتماعية ؛ حركية من مؤشرات تعفّدها وفرادتها تعدد 
التسميات التي أطلقت عليها: الظاهرة الإسلامية» الصحوة الدينية » الإسلام السياسي » 
الإسلام الراديكالي» التطرّف الديني. . . الخ. 

وأياً كانت التسميات والمصطلحات فهي تلك الظاهرة المتمثلة في عودة التدين أو 
مظاهر التدين» وعودة الوسلام إل قلب الصراعات الاجتماعية والسياسية» ويبروز 
تيارات وحركات تستهدف من خلال الدعوة الدينية و/ أو العمل السياسي إعادة أسلمة 
مجتمعاتناء وإعادة تنظيمها وتوجيه مسارها طيقاً لمبادىء الشريعة وأحكامها. 

إن تعدّد الدراسات حول هذه الظاهرة ما انفك يكشف عن تنوع أبعادها 
والإشكاليات الني تطرحها: مشل وزن الدين في المجتمعات العربية الراهنة» 
والتحوّلات التي ا 1 أشكال التدينء وعلاقة در الوطنية. الحديثة بالدين 
(الأسلامية» مع الدين والسياسة والدولة الوطنيةء والاستراتيجيات التي تتبعها لتحقيق 


(*) نشر هذا البحث في: المستقبل العربيء السنة 214 العدد 1821 (شباط/ فبراير 1447), 
ص ,5١-1١6‏ 


(#*#) أستاذ مساعد في قسم علم الاجتماع» كلية العلوم الإنسانية والاجتماعية - تونس. 


ينض 


انتشارهاء وطبيعة الأوساط الاجتماعية الأكثر تلقيا لدعوتها. . . الخ. 


ضمن الأبعاد المتعددة لهذه الظاهرة المركبة» نقترح في ما يلٍ الخطوط العريضة 
لتحليل مقارن للحركات الإسلامية في المغرب العربي» للخروج ببعض الاستنتاجات 
الأولية حول عناصر التشابه والتمايز بين هذه الحركات والفصائل المكوّنة لهاء 
وخصوصاً حول: 

عوامل القوة أو الضعف النسبي» لتأثير الحركة الإسلامية في الأقطار الثلاثة: 
تونس والجزائر والمغرب. 

- طبيعة وحجم الاختلافات الفكرية بين أهم الفصائل وأسبابها. 

ويجدر التنبيه إلى أن ما سيلي هو عبارة عن فرضيات أولية وجزئية مستخلصة من 
المعطيات التي أمكن جمعهاء ويتطلب مزيد الجهد لتعميق التحليل والنمذجة وبلورة 
المفاهيم . 1 

تنطلق هذه المحاولة من قناعة معرفية قوامها أن مقاربة علمية للإسلام السياسي 
المعاصر تتنافى بالضرورة مع كل تصور جامد وإطلاقي لتعبيراته» أي الحركات 
الإسلامية المختلفة؛ تصوّر يقود إلى اعتبارها نسخاً مطابقة» وفي أفضل الحالات» مجرد 
تنويعات لنموذج ‏ أصل واحدء سواء كان حركة «الإخوان المسلمين». أو الحركة 
السياسية ‏ الدينية في إيران أو غيرها. هذا التصور الشائع» كما يدل عليه رواج 
عبارات من مثل الإخوان أو الإخوانجية أو الخمينيين» وإطلاقها على كل من يحملون 
لواء الدعوة الإسلامية أو ينادون بتنظيم المجتمع وفق مبادىء الشريعة» دون انتباه إلى 
ما قد يوجد بينهم من فوارق واختلافات» وأحيانا نتيجة خلط متعمد ومقصودء 
تكرسه وتغذيه الصراعات السياسية والحزبية» ونزاعات المصالح التي تبرّر استخدام 
الأسلحة كافة ضد الخصومء وتسوّغ الخلط. وتنشر الأفكار المسبقة والخاطئة. 

الواقع أن الحركات الإسلامية حركات اجتماعية تخضع لقانون التطور و تحمل 
خصوصيات المجتمعات التي تنشأ فيها: تتأثر ببيئتها وتفعل م وهي كذلك 
حركات تفتقر إلى التجانس في مرجعياتها وبرامجها وأساليب عملها السياسي. ومن 
الضروري التعامل معها علمياء ول لا سياسياًء على هذا الأساس. توجد دون شك 
عناصر التقاء؛ بل تمائل. على صعيد عام بين هذه الحركات: البحث عن الشرعية في 
المرجعية الدينية والدفاع عن مشروع مجتمع يجد في الوحي مبادىء تنظيمه. ولكن 
أشياء كثيرة تفرق بينهاء من ذلك مثلاء اختلاف أساليب التعامل مع الشريعة: من 


0) عبد اللطيف الهرماسي» الحركة الإسلامية في تونس (تودس : دار بيرم للديك: مم‎ )١( 
315 ١١ ص‎ 


لحل 


التعامل الحرفي المتشدد إلى التعامل المرن» إلى الفهم المقاصدي. يمكن أن نذكر هنا 
مثال التيارات والفصائل التى ما زالت تعتبر الاختلاط أو قيادة المرأة للسيارة حراماً» 
بينما تجاوزت فصائل أخرى هذه الإشكالية. 

ترجك أيضا الختلانفات تسن بالتوجيات والقبازات الشياسية والاقتضادية 
والاجتماعية» نذكر منها التحؤل المسجل في موقف بعض الجماعات من المسألة 
القومية؛ ومن قضية الديمقراطية» والتعددية السياسية. 


من المهم في هذا المستوى أن يتجتّب الباحث التسرّع. وأن يتعامل بحذر مع ما 
يصدر من مواقف وتصريحات قد تكون مجرد تعبير عن تكتيكات سياسية تمليها ضغوط 
المحيط والأو ضاع الدفاعية لبعض الجماعات الإسلامية. وقد دار في هذا الصدد في 
تونس جدل طويل حول ما سمي الخطاب المزدوج لحركة الاتجاه ع 
وهو جدل فرضته المواقف المختلفة أو المتناقضة الصادرة عن رموز الحركة» أو التي 
عبرت عنها أدبياتها حول جملة من القضايا""". بيد أنه سيكون من الخطأ التعامل مع 
التطورات التي تَجدٌ على الساحة الإسلامية وكأنهاء جميعاًء نتاج خطة جهنمية أو خديعة 
تستهدف استغفال المجتمع وإضعاف يقظته لتيسير السبل أمام تحقيق غايات جماعات 
الإسلام السياسي. فالحركات والفصائل الإسلامية لها تناقضاتها الداخلية» وهي تشهد 
نزاعات فكرية وسياسية تجد مصدرها في تنوع المرجعيات وعدم تجانس القواعد 
الاجتماعية وما يفرضه الاحتكاك بالواقع والصراع مع الخصوم من تعديلات أو 
مراجعات. ولا بد من اعتبار هذه المعطيات عند معالحة مسألة الخطاب المزدوج . 


أولاً: بعض عناصر المقارنة بين الحركات الإسلامية 

في ضوء هذه الملاحظات نقترح بعض عناصر المقارنة بين الحركات الإسلامية 
في تونس والحزائر والمغرب. 

لتتعرف بدءا إلى أبرز الخصائص المشتركة : 

١‏ الخاصية الأولى» التي تشترك فيها سائر الحركات الإسلامية هي الهدف 
الذي تنشدهء أي إعادة الاعتبار لدور الدين الإسلامي في إدارة شؤون المجتمع. 

من المفيد هنا أن نميّز بين صنفين ‏ أو مستويين - في النشاط الدعويء» يتطابقان 
إلى حد ما مع صنفين من الفاعلين الاجتماعيين الإسلاميين: 

الدعوة الهادفة إلى إحياء العقيدة وحتٌ الناس على الالتزام بأداء الشعائر 


(؟) وجد هذا الجدل صدى وبخاصة في بجلتي المغرب العربي والموقف. وذلك خلال الفترة 
ممة١  ١944‏ 
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وبالسلوكيات والأخلاق الإسلامية: هذا المستوى من النشاط يعرّف بعض الجماعات» 
وأشهرها جماعة التبليغ العاملة في شرقي البلدان الإسلامية وغربيهاء التي تنفي عن 
نفسها التدخل في السياسة» لكنه مثل ويمئّل الجانب الأساسي في نشاط جماعات 
الإسلام السياسي في مراحل نشوئهاء أي قبل أن تأنس في نفسها المقدرة على 
الانخراط فى العمل السياسي المباشر. 

الدعوة الهادفة إلى إقامة دولة إسلامية تسهر على الانضياط بمبادئ الدين 
وأحكامه: يشكل هذا الهدف ‏ السياسى ‏ غاية أغلب الجماعات الإسلامية وأكثرها 
حضوراً وفعلاً فى الصراعات الجارية. وفى هذا ما قد يبرّر اعتبار الدعوة إلى إقامة 
الدولة الإسلامية أو النظام الإسلامي عنصراً مشتركاً بين الحركات الإسلامية في 
مجموعها. 


من المهم هنا الإشارة إلى اختلاف التعبيرات والشعارات التي تتم بها صياغة هذا 
الهدف الأساسى.ء والاستراتيجيا التى يتبعها كل فصيل لبلوغه (العمل السلمى أو 
العنف» المرحلية أو التطبيق الفوري)» وكذلك الاختلافات في تصوّر كل تار أسلوب 
التعامل مع الشريعة وكيفية تطبيقها. لكن رغم هذه الفوارق وهي ذات أهمية؛ تتفق 
الحركات الإسلامية في هدف إعادة الدين إلى دفة القيادة» وتجسيم المفهوم الشمولي 
للإسلام بوصفه ديناً ودولة. وبديبي أن الدولة الإسلامية المقصودة تختلف عن نموذج 
الدولة المدنية القائمة على تساوي المواطنين» بغض النظر عن المعتقد أو الجنس» وأنها 
تفترض ممارسة أشكال من الوصاية وتقييد الحريات» بدرجة أو بأخرى. 


"١‏ - عن هذه الخاصية الأولى تنبثق خاصيات مشتركة أخرى لعل أيرزها النزعة 
الوصائية لدى الحركات الإسلامية» إذ رغم الفروق التي يمكن تسجيلها في سلوك 
مختلف الجماعات» فإن تشكيلها أو طعنها في الطبيعة المسلمة للمجتمع» وفي موقف 
الدولة الوطنية من الدين» واعتقادها أنها هي الممثلة للشرعية الدينية» وإحساس 
أعضائها بالصلاح الذاتي» وشعورهم بأنهم يؤدون مهمة «رسالية» ‏ كل هذا يمثّل دافعا 
قوياً للتدخل من أجل تقويم السلوكات «المنحرفة»ء. ومقاومة مظاهر 7«الفسادا) 
و«الاتحلال؛. . . الخ وهو ما يجعل من نزعة الوصايةء وكذلك النزعة إلى استخدام 
العنف حاضرتين باستمرار» حتى وإن تمّ كبتهما أو تهذيبهما. 

لا بد هنا من الإشارة إلى خطأ شائع؛ سواء لدى الباحثين أو في الكتابات 
الصحفية» وهو اعتبار توظيف الدين في العمل السياسي أو الخلط بين الدين والسياسة 
اختصاصا للجماعات الإسلامية. فالواقع أن هذه الممارسة تشمل أطرافاً عديدة 
أخرى» فى مقدمتها الأنظمة السياسية القائمة التى تعمل على احتكار إدارة الحقل 
الديني ومراقبة الخطاب الديني وتوجيه مضمونه بما يخدم دعم شرعيتها. والدقة 
تقتضي القول إن ما يشكل الطابع الخاص والمشترك في الوقت نفسه بين الجماعات 

ان 


الإسلامية هو الادعاء ‏ الصريح أو المستمد من الممارسة ‏ بأن سياستها هي السياسة 
الوحيدة المطابقة لميادىء الدين 9 وبالتالي هي السياسة الشرعية الوحيدة» وهو 
أيضاً كون الايديولوجيا الدينية تشكل الايديولوجيا السياسية بامثياز لهذه الجماعات. 


إلى جانب هذه المميزات الجوهرية الملاصقة لسائر الجماعات الإسلامية يمكن أن 


“* - تعدد الجماعات الإسلامية الذي يبلغ حذ التشرذم» وكذا تعدّد المرجعيات. 
فعلى صعيد الواقع التنظيمي؛ وفي حدود المعطيات اللوائرةة نلاحظ أهمية ظاهرة 
الانقسام 0 وبخاصة في الجزائر والمغرب الأقصى. ففي الجزائر تقدم اثنا عشر 
حزباً بطلب للتشاط القانوني وحصلت كلها على التأشيرة» َّ المنظمات العاملة في 
السرية فلا تتوافر بشأنها معلومات كافية. وفي المغرب أحصى بعض الباحثين ثلاثاً 
وعد 0 فيما تحدثت مصادر أخرى عن وجود مئة وخمسين مجموعة سرية 
منفصلة”*'» والأرجح أن هذا الرقم الأخير يشمل جمعيات الدعوة والوعظ والإرشاد. 
أما المرجعيات العقائدية والفكرية فتشمل الفكر السلفي من ابن تيمية إلى محمد بن 
عبد الوهابء والفكر السثلفي - الإصلاحي المدرسة الأقغاني - غبده بتفرعاتها (كمدارسة 
ابن باديس في الجزائرء وفكر علأل الفاسى فى المغرب)» وكذلك فكر الجماعات 
الإسلامية بتفرعاته (مدرسة البنّاء ومدرسة 0 ومدرسة قطب). وفكر الحركات 
الشيعية الذي وجد طريقه إلى المنطقة مع قيام الثورة الإسلامية في إيران. مثل هذا 
التعدد في التنظيمات وفي 1ل جات لا بسكل بالقدرارة عامل ضعف» بل بوسعه أن 
يتحول إلى عنصر إثراء وقوة بحسب الأوضاع . 

الحداثة» النسبية» لنشأة هذه الحركات: فإذا استثئينا بعض المحاولات 
الفريدة والفاشلة (مثل: حركة البعث الإسلامي بالمغرب الإسلامي في تونس» على يد 
حيبي الدين القليبي» ٠‏ في أواخر الأريتسيات): وكذلك امتدادات الحركة السلفية ‏ 
الإصلاحية (كجمعية القيم في الجزائر)؛ أمكننا القول ان الحركات الإسلامية في 


المغرب العربي هي حركات شابة في جموعهاء إذ م تبدأ الجماعات بالظهور إلا مع 
أواخر الستينياتث وأوائل السبعيئيات ‏ 


فى الوكين شكلك النواة الأولى سنة 1617١‏ لتتخذ سنة 1914 اسم الجماعة 


(؟) ‏ ,أهمألامى شع «بده اهادع )ده اع كناكطعكم00© :11310 1ه كأولاناوم يلك قاتسناتوعآ» ,تمعوعظ8 .م 
.(1987 لأتكة) 6 ,850 


(غ) نجع عنارع «رعوعة]8 ع[ :عقوم “3 ,طاعمطع 162 ننه عسوتمههاةا عدمسمتجغنم1 [» ,انعغسط قر 
تك ) طء7أعدلئا ننه 7116514110:1مء أ 151271 ,تطاعتطعصم[ .لل نمدم غلك ,(1984 دعهمم 19) طعجزومية 
.0 مم ,(1989 ,صماأمسحه1ط :1 


الإسلامية. ثم تالياً اسم حركة الاتجاه الإسلامي» فحركة النهضة. 


فى الجزائر تكوّنت نواة حول المفكر مالك بن نبي في النصف الثاني من 
الستينيات» وفي سنة ١019/84‏ التأم ملتقى العاشور وضم ا تنتمى إلى الاتهاه 
السلفي - الإصلاحي» والاتهاه الإخواني. وماعة الطليعة. وحماعة اين والاتهاه 
الصوفي. وتذكر بعض المصادر أن الدعوة خرجت إثر هذا الملتقى من الجامعة إلى 
الأونايز الشعبيةء ولكنها بقيت 01 


وفى المغرب الأقصى ظهرت بادىء الأمر جمعية الشبيبة الإسلامية سنة 2١907١‏ 
لكن أبرز فصيل هو الجماعة الإسلامية التي يتزعمها عبد القادر ياسين» والذي اشتهر 
من خلال كتاباته» وبخاصة رسالته المفتوحة الموجهة سنة ١977‏ إلى ملك المغرب: 
الإسلام أو الطوفان”"' . 


على أنه يجدر التنبيه إلى ما يشدّ الحركة الإسلامية في الجزائر من روابط متينة إلى 
فكر وتشاط رموز جمعبة العلماء التي ترعنهنا :البشين الإبراهيمي بعد ابن باديس» 
وكذلك جمعية القيع المتخدرة من جمعية العلباء ومن منشطيها عبد اللطيف سلطاني 
وأحمد سحنون ‏ الذي يترأس رابطة الدعوة الإسلامية حالياً - وكذلك عباس مدني. 
هذه الملاحظة تنطبق بالخصوص على الجبهة الإسلامية للإنقاذ؛ بينما تجد بعض 
الجماعات الأقلية مرجعها في فكر مالك بن نبي. ونحن لا نكاد نجد مقابلا لهذا 
التواصل» سواء في تونس» حيث استطاعت السلطة تحييد كبار علماء الدين والمثقفين 
الدينيين بإدماجهم أو إجبارهم على السكوت أو الهجرة؛ مما جعل الحركة الإسلامية 
تنشأ بمبادرة قيادات شابة» أو في المغرب» حيث تبدّدت الروح الكفاحية التي غرسها 
زعيم السلفية الوطنية علآل الفاسي نتيجة تضافر استراتيجية القصر وتأرجح حزب 
الاستقلال بين المشاركة القليلة الفاعلية في الحكم والمعارضة الخجولة للعرش. 


ثانياً: مظاهر الاختلاف 


الممكن أن نعثر على خصائص مشتركة أخرى» ولكننا نتوقف هنا لنلتفت إلى ما يفرّق 
بينها. في هذا المستوى يمكن أن نتعرف إلى مظهرينء على الأقل. من مظاهر 
الاختللاف: 


للق عروس الزبير» الدين والسياسة فى الجزائر. سلسلة فضايا فكرية. الإسلام السياسى (القاهرة : 
[د. ذناء فحقك/ ص لاما 1994. 


(1) :عتقةط) كعنوائلة 5ع[ ,قلا يك عدذه1 هط :طء«[ع42[ ننه 16كزاتة|إكآ'رآ ,أوعتناظ 5أمعموءط 
182-01 بجرم ,([1988] ,قلمطضمم 1 


ليتوا 


١‏ - إذا كانت تونس والجزائر قد شهدتا تنامياً للحركة الإسلامية أفضى إلى بروز 
فصائل مهيمنة داخل الساحة الإسلامية» وتحتل موقعاً رئيسياً فى الخارطة السياسية 
لكلا القطرين: الاتجاه الإسلامي/ حركة النهضة في تونسء» والجبهة الإسلامية للإنقاذ 
في الجزائر. فإن تأثير الجماعات الإسلامية في المغرب» وفق المعطيات المتوافرة» يبقى 
محدودا. 


فخلافاً للحالة المغربية؛ استطاعت كل من جبهة الإنقاذ» وبدرجة أقل حركة 
النهضة؛ بفضل ما يتوافر لها من ارتفاع في عدد الأتباع والوجود المؤثر في أهم 
المؤسسات وقطاعات المجتمع المدني (مدارس. جامعات» نقابات» جمعيات 
ومساجد. . .) والقدرة التعبوية» أن تتحول إلى قوة سياسية ذات انغراس شعبى. 
وهذا المسار وجد تعبيره فى نزعة الاستقطاب التى ميّزت الحياة السياسية فى القطرين» 
وقاذة«فى طروت خعلقة إل الظلاق السلة الأمدية قبن النيفية فين توتس؟ وإ 
دخول قيادة جبهة الإنقاذ ‏ التي توهمت أن «النظام قد انتهى؛ ‏ في مواجهة خاسرة» 
على الأقل حتى الآن. 

١‏ - يتضح من مقارنة التوجهات الفكرية والسياسية للاتجاه الإسلامي/ النهضة 
بمواقف الفصائل الإسلامية في الجزائر أن حركة النهضة أكثر مرونة واستجابة لضغوط 
ومقتضيات الحداثة من الجحبهة الإسلامية للإنقاذء وأن مواقف هذه الأخيرة إزاء مسائل 
مثل تطبيق الشريعة وتعدد الزوجات والاختلاط وقضية الديمقراطية؛ وهي مواقف تم 
التعبير عنها بين أواخر الثمانينيات وبداية التسعينيات» مطابقة لمواقف الجماعة 
الإسلامية/ الاتجاه الإسلامي في المرحلة الأولى من تطوره؛ أي مرحلة السبعينيات. 

يمكن أن نتوصل إلى هذا الاستنتاج بالمقابلة بين نماذج من المواقف السائدة 
داخل حركة الاتجاه/ النهضة خلال السبعينيات» ومواقفها في الثمانينيات والمواقف 
المعروفة عن قياديي جبهة الإنقاذ. 

وتيسيراً لعملية المقارنة» أوردنا هذه المواقف في الجداول أرقام (؟١   )١‏ 
 ١0(‏ 25)» واعتمدنا في إعدادها تصريحات وكتابات رموز الفصيلين المذكورين» وما 
نشر في دوريات كل منهما: 


المصادر : 


الحدول رقم 1-10 


الجماعة الإسلامية/ 
حركة الاتهاه الإسلامي 
السبعينيات 


تنفيذ أحكام الله وإقامة 
الحدود في المرحلة الثانية 
من الدعوة: مرحلة قيام 
المجتمع المسلمء التي تلي 


مرحلة الدعوة والبناء9" . 


حركة الاغهاه الإسلامي/ 
حركة 8 000 
الثمانينيات 


تأجيل المسألة إلى أن يتم 
إعداد الرأي العام. الرأي 
بتعطيل الحدود حتى تزول 
أسباب الجريمة وتتوفر 
شروط التطبيق”". 


الجبهة الإسلامية للإتقاذ 


- التطبيق مع ربطه بإزالة 
الأسباب (كالاختلاط 
ودور الخناة) 7 , 


إذا وصلنا إلى الحكم 
سيكون الإصلاح الشامل 
مبنياً على الشرع (مع) 
العلم أن تطبيق الشريعة 
يتطلب الكثير ويأتي 
تدر ]20 : 


.)١198١ راشد الغتوشي» «الإسلام والعنف.؛ المستقبل (77 آذار/ مارس‎ )١( 


(؟) عبد الفتاح موروء في: المغرب العربي (5” شباط/ فبراير .)١988‏ 
(*) علي بلحاجء «الجيري اكتيواليتي»» أحداث الجزائر (5 كانون الثاني/ يناير )١998‏ (ملف) 


(بالفرنسية) . 


(4) عباس مدنيء في: المغرب العربي ٠١(‏ تشرين الأول/ اكتوبر .)١9184‏ 


الموقف من 
قانون الأحوال 
الشخصية في 
كل من القطرين 


المصادر: 


)١(‏ من استجواب لراشد الغنوشي أوردناه في: عبد اللطيف الهرماسي. الحركة الإسلامية في تونس 


الجدول رقم (17 -؟) 


الجماعة الإسلامية/ 
حركة الائجاه الإسلامي 
السبعينيات 


اعتبار القوانين التي 
تضمنتها يجلة الأحوال 
الشخصية حاملة روح 
التمرد على الإسلام ودافعة 


المرأة إلى التحلل”"' . 


» ملاحظة: المجلة تمشع 
تعلد الرَوجات ونحكم 
القضاء في الطلاق» وتقرَ 


(تونس : دار بيرم للشرء ١6‏ ), ص 0 
زفة راشد الغنوشي» في: الصباح 1١70‏ وو رعو ليو حكة١).‏ 


(*) عبد المتاح موروء في: المغرب العربي (57 أيلول/ سبتمير .)١1984‏ 


حركة الاتجاه الإسلامي/ 
حر كة النيضة 
الثمانينيات 


- اعتبار المجلة فى الحملة 
إطاراً صالحاً لتنظيم 
العلاقات الأسرية والجوار 
حولها لتطويرها ممكن 
وبسخاصة إذا وضع ضصمن 
الإطار المرجعي للاجتهاد 
الإسلامي”" . 

المجلة عمل إيجابي في 
ذات علاقة بالفقه 
الإسلامي» مع رفض 
تقد م0 


2 الشعب : لس رف و 1011 


الجبهة الإسلامية للإنقاذ 


الدفاع عن قالون 
الأحوال الشخصية في 
مواجهة الحملة الداعية 
إلى تعديله9©؟ , 


* ملاحظة: القالون 
يجيز تعدد الزوجات مع 
الإعلام المسبق للمعنيات 
بالأمر. 


المصادر 8 


الجدول رقم ف شرو 


الجماعة الإسلامية/ 
حركة الانجاه الإسلامي 


تعذد الزوجات مباح 


* ملاحظة: نحد تأكيداً 
عند الغنوشي يأن هذا 
الموقف كان بالفمل 
موقف الجماعة/ الاتجاءء 
إذ يقول في تقييمه 
ل «وضع المرأة في الحركة 
الإسلامية: تدافعت 
(الحركة) بِشدة عن تعدّه 
الزوجات وكأن التعدد 
واجب ديئي وليس علاجاً 
استنتائياً؟ . 


.)١9475( 54 المغرب العربيء العدد‎ )١( 
.)١984 (؟) عبد الفتاح موروء في: المغرب العربي (7؟ أيلول/ سبتمبر‎ 
.)1948 تشرين الأول/ اكتوبر‎ ٠١( عباس مدنيء في: المغرب العربي‎ )*( 


حركة الانجاه الإسلامي / 
حركة التهضة 


إن حركة الاتجاه. ما كانت 


الزوجات. وهي لا تعتبر 
التعدد أصلاً من أصول 
الدين ولا تعتير أن حل 
مشكل الأسرة يتوقف على 
السماح بالتعدد”" . 


الجبهة الإسلامية للإنقاذ 


التمسك بموقف 


الشرع وعدم تحريم ما 
حذله ال9؟ . 


- تعذد الزوجات قضية 


شرعية ونحن لا نستطيع 
أن نتدخل في ماهو 
م 


سرع 


الجحدول رقم ١)‏ 55 ع( 


الجماعة الإسلامية/ 
حركة الانجاء الإسلامي 
السبعينيات 


الاختلاط سبيل 
للفجور. حق المرأة في 
التعليم محدود في ما 
يكفل تبامها بوظيفتها 


حركة الاتجاه الإسلامي/ 1 الجبهة الإسلامية للإنقاذ 
حركة النهضة 


الثمانيئيات 


الاختلاط حرام. فالمرأة ليس 
من مهمتها أن تعمل» بل أن 


تنحب الأولاد وتربيهه”” . 


- اعتبار أن وجود المرأة في 


الطبيعية: شؤون المنزل ]| : 


ورعابة الأطفال. اشتغالها 
لا يجوز إلاعند شدة 
الحاجة وشرط أن تكون 
المهنة شريفة» والمرأة دون 


عائل7” , 


المصادر: 
)١(‏ المعرفةء العدد ؟ (13109). 


ليس له أساس من الدين 
ولا من المصلحة القول 
بالاختلاط بشروطه 
الإسلامية" ‏ 


الاختلاط محرّم في الإسلام”؟؟ . 
-عدم الاعتراض على عمل 
المرأة؛ بشرط الفصل بينها وبين 
الرجل في المككاتب وفي النقل 
العام. حفاظ اً على شرفها 
ودينها!” . 


(؟) راشد الغنوشي» «المرأة في الحركة الإسلامية». 

() على بلحاجء «الجيري اكتيواليتي»؟ أحداث الجزائر (4 كانون الثاني/ يناير )١1154‏ (ملف). 
(:) عباس مدنيء في: أحداث الجزائر (1؟ كانون الأول/ ديسمير .)١988‏ 

(5) عباس مدنيء في: متبر اكتوير ١9(‏ آذار/ مارس )١984‏ (بالفرنسية). 


ا موقف من 
الديمقراطية 


المصادر: 


الجدول رقم (؟١ ‏ ه) 


حركة الاتجاه الإسلامي 
السبعيتيات 


- الإسلام يتضمن كل ما 
نحتاج إليه لإدارة المجتمع . 
كل محاولة لإدخال مفاهيم 
مشل الديمقراطية 
والاشتراكية هي تعبير عن 
شعور داخلي بالهزيمة”" . 


«الحرية» و«الديمقراطية 
و«المساواة؛ ليست سوى 
أصنام حديثة أو وسائل 
تخدير واستعباد'”) 


- رفض كل النظم البشرية 
والقول يمفهوم 
الحاكمية”” . 


.)١91/( المعرفةء العدد لا‎ )١( 


(؟) راشد الغنوشي» «طريقنا إلى الحضارة» . 


() المعرثة» العدد ؟ (19105). 


(4) راشد الغنوشي في الندوة الصحفية الأولى لحركة الاتجاه الإسلامي. 
(5) راشد الغنوشيء في: حقائق ١(‏ تشرين الثاني/ نوفمبر .)١984‏ 


حركة الانجاء الإسلامي/ 
حركة النهضة 
الثمانينيات 


- العلاقة مع الله تمر 
بالشعب ثم بالحاكم الملتزم 
بتطبيق البرنامج الذي 
اختاره الشعب. تحن لا 
نعارض قيام حركة سياسية 
وإن اختلفت معنا اختلافاً 
دري , 


- نحن الإسلاميين استحدثنا 


الديمقراطية؟ العجحيب أن 
ضحايا الاستبداد يتجادلون 
هل الاستيداد مشروع أم 
غير مشروع ‏ الحاكسية 


الجبهة الإسلامية للإنقاذ 


- كلمة الديمقراطية كلمة 
كفر. الديمقراطية تقوم 
على سيادة الشعبء معنى 
ذلك أن الشعب (هو) 
الذي يحكم؛ وني كتاب 
الله من الحاكم؟ سبحان 
الخالق. .. نكيف تكون 
السيادة للشعب؟. . . ليس 
في الإسلام ديمقراطية. 
الإسلام فيه شورى فقط. 
والشورى لها 
ضوابطها... نحن لا 
نحترم إلا قوانين الله" . 
نعم للتعددية في إطار 
الإسلام. ينبغي إكمال 
البند 4٠‏ (من الدستور) 
بالتنصيص على ريط 
التعددية بالإسلام” . 

- الشريعة لا تتناقق مع وجود 
معارضة. بخصوصض 
السماح بنشاط أحزاب 
لائكية: الشعب هو الذي 


ع 20 
ان 


بغر 


(5) علي يلحاج. في: المغرب العربي 7١(‏ تشرين الأول/ اكتوبر 1944). 
(0) علي بلحاجء «الجيري اكتيواليتي؛؛ أحداث الجزائر (5 كانون الثاني/ يناير )١199‏ (ملف). 
(4) عياس مدني» في: السياسة الدولية؛ العدد 19 )١990(‏ (بالفرنسية). 
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هذه نماذج من مواقف حركة الاتجاه/ النهضة على فترتين»؛ ومن مواقف رموز 
لجبهة الإنقاذء قد لا تعبّر بالدقة المطلوبة عن التيارات التى تعتمل داخل الفصيلين» 
كما تدين إشكالات يتعلن بهدى التطابق. بين الحظات: والممارسة -وتطانق مواكك 
القيادات أو بعضهاء مع التصورات التي تحملها القواعد» كما تتعلق بحقيقة وحجم 
الاختلافات التي نلمسها في المواقف إزاء بعض القضايا داخل قيادة الفصيل الواحد. 
وهي تطرح بالتالي القضية التي عرضنا لها في مدخل هذه الدراسة: هل يتعلق الأمر 
بتلاعب وتقسيم للأدوار؟ أم بتناقضات فعلية؟ أم بتعبير عن مسار لم يكتمل بعد من 
البحث عن الذات؟ 


رغم ذلك» يوسعنا أن نلمس التطور الواضح في خطاب الاتجاه/ النهضة: من 
الفكر السلفي ذي التوجه المحافظ والمتطرف إلى الانفتاح على أطروحات الخصوم 
التقليديين دعاة الحداثة» مقابل سيادة التأويلات والمواقف المتزمتة فى خطاب جبهة 
ا 

- فنحن نلاحظ في خطاب قياديي الاتجاه/ النهضة إدراكاً للتعقيدات التي 

0 تطبيق الشريعة» وهو ما يفسّر غياب الحديث في هذا الموضوع وتأجيله إلى ما 
بعد الوصول إلى السلطة . بالمقابل ينزع التيار الأكثر عقائدية داخل جبهة الإنقاذ (مثلاً 
في علي بلحاج) إلى الاستهانة مبذه المصاعب: فيعتبر تطبيق الشريعة متوقفاً على اتخاذ 
قرارات (إدارية» (كمنع الاختلاط وغلق دور الخناء) . 

ب - لأن الدعوة إلى تعدد الزوجات صارت وصمة عار في تونس» نجد حركة 
الاتجاه/ النهضة تتخل عنها مئذ بداية الثمانينيات» فيما تتمسك جبهة الإنقاذ بالتأويل 
التقليدي في هذه النقطة . 


ج ‏ في حين استخلصت حركة الاتجاه/ النهضة العبرة من واقع اكتساح المرأة 
مجال العمل ومن تطور العقليات» وتخلت عن معارضتها للاختلاط في المؤسسة 
التعليمية . وفي أماكن العمل مع المطالبة بإخضاعه لأخلاق الإسلامء تتمسك جبهة 
الإنقاذ بالتحريم» وتطالب بالفصل بين الجنسين في كل مجالات النشاطء إلا أنها 
ليست موحخًدة حول مبدأ عمل المرأة في حد ذاته؛ إذ يجيزه شق من الجحبهة (مدني) 
ويرفضه شى آخر (بلحاج) متشبث بالموقف السلفي التقليدي وفحواه أن مهمة المرأة 
تقتصر على الإنجاب وتربية الأطفال. 

د نلاحظ انتقال حركة الاتجاه/ النهضة من التشهير العنيف بمجلة الأحوال 
الشخصية التونسية ذات التوجه الليبرالي إلى تقييم إيجابي (إجالاف ولكنه مشروط 
بضرورة إدخال تعديلات لم يقع الإفصاح عن طبيعتها. أما الجبهة الإسلامية للإنقاذ 
فوكقفت للدفاع عن قانون الأحوال الشخصية في وجه الانتقادات الصادرة عن 
الأوساط الليبرالية واليسارية» علماً أن سائر الفصائل الإسلامية المنضوية تحت لواء 


ا 


رابطة الدعوة ُ في الجزائر طالبت ؛ بتحقيق المزيد من الانسجام بين القانون المذكور 
و(الشريعة). 

ه ‏ لعل قراءة المواقف من الديمقراطية وقضية الحريات هي الأصعب من نوعها 
لارتباطها المباشر بمسألة السلطة السياسية» وبما يفرضه النشاط في ظل الشرعية 
القانونية من تنازلات يعسر فيها محديد ما هو تكتيكى» » وما يفضى إلى تغيّر القناعات 
الأولى. ْ ْ 

ما يمكن قوله دون الانزلاق إلى محاكمة النيات» هو أن خطاب الاتجاه/ النهضة 
تحوّل من المعاداة الصريحة للديمقراطية إلى تأكيد مقاومة الاستيداد والقبول بمنطق 
التعددية. أما جبهة الإنقاذ فهي مقسمة» بين شى عاجز عن الجسم (مدني). وشق 
متشبث بمفهومي الحاكمية والشورى المشروطة. 


ثالثاً: مقارنة ظروف النشأة 

سنعود إلى البحث في دلالات هذه الفوارق ونتائجها بعد مقارنة الطروف التي 
نشأت فيها كل حركة؛ وهي مقارنة يمكن أن تفيدنا في إدراك أسباب اختلاف الوزن 

هله الظروق تقر عق وان ا ا 

مكانة الدين في سياسة كل نظام وخصائص ومآل التنافس من أجل السيطرة 
على الحقل الديني . 

مدى عمق التحولات والاختلالات الناجمة عن الاستعمار وعن السياسات 
المتبعة بعد الاستقلال. 

- نمط تنظيم الحياة السياسية في كل قطر. 


١‏ - على مستوى السياسات الدينية 
في المغرب الأقصىء وفي الصراع بين المؤسسة الملكية ومكوّنات الحركة الوطنية 
من أجل كسب ولاء السكان. عملت الأولى على دعم مكانتها كزعامة روحية وسياسية 
باستخدام منظومة الشرعية التقليدية : فالملك ينحدر من سلالة العلويين الأشراف» وهو 
أمير المؤمئين الحامل الشرعية الدينية والحاكم الذي اختاره أهل الحل والعقد رئيساً عن 
طريق البيعة. 


يمثل السعى من أجل تثبيت الصفة المقدسة للملك مؤشراً بارزاً على المكانة 
المحورية التي يحتلها الدين في الصراع من أجل الشرعية وأحد الأعمدة التي تستند 
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إليها هيمنة العرش على الحقل الديني. إلى جانب ذلك» ولتجسيم هذا الادعاءء 
فرضت السلطة مراقبتها على الهيئة الدينية بتوظيف رجالها والعمل على كسب دعمهم 
السياسي ء وكذا على مضامين خطب الجمعة ودعمت التعليم الديئي بإنشاء جامعات 
ومعاهد جديدة. وأصدرت قانوتاً للأحوال الشخصية «المدونة» يكرّس دور الإسلام في 
تنظيم وضبط السلوكات العامة والخاصة. وأبدت تشْدّداً في ما يتعلق بالالتزام 
بالفرائض الدينية» كصوم رمضان. 


السئّي المالكي. والتعبيرات الدينية الأخرى المنتشرة فى الوسط الشعبى» كالطرقية 
والزواياء التي رأى أن من مصلحته الإبقاء عليها لقاء ضمان ولائها . 


في الجزائر. احتل الإسلام مكانة أساسية في ايديولوجية جبهة التحرير» فطبع 
الاشتراكية الجزائرية كما طبع السياسة التربوية والثقافية (إنشاء وزارة الشؤون الدينية 
والتعليم الأصلي» تنظيم ندوات للفكر الإسلامي», إنشاء معاهد إسلامية» تساهل إزاء 
البناء «الفوضوي» للمساجد. جعل يوم الجمعة يوم راحة أسبوعية)» واحتفظ بدور 
كبير في تقنين العلاقات الأسرية (قانون الأحوال الشخصية) والحياة العامة. 

في الجزائر أيضاًء وفي المرحلة الاستعمارية؛ استطاعت جمعية العلماء ذات 
التوحية السلفي الإصلاسي أن امير تود الطرف والروايا وأن تغرف متكا 
الايديولوجية على القوى السياسية كافة. النظام المنبعق عن الاستقلال لم يكن بوسعه 
التحرّر من هذا الخطابء لذلك سعى لتوظيفه في دعم شرعيته ولملاءمته مع أهداف 
التنمية والإصلاحات التي تت تحت عنوان الاشتراكية. كذلك واصل مكافحة أشكال 
التديّن غير التقليدية (زواياء طرق) والترويج لصيغة إصلاحية» بل تقدمية» للإسلام 
مع العمل في الوقت ذاته على إضعاف تأثير كتلة العلماء المعارضة له . 


أما في تونس. فلم يعتمد الدين إلا كمقوم ثانوي في اسباغ الشرعية مقارنة 
بالشرعية التاريخية للزعيم الوطني والشرعية التثموية. المشروع المجتمعي البورقيبي» 
كان وما زال إلى حدٍ كبير مشروعا لزرع عناصر ومظاهر الحداثة في البنية الاقتصادية 


(0) بالإضافة إلى المراجع المذكورة أعلاه تجدر الإشارة إلى: محمد عابد الجابري. «السياسي والديني 
في المغرب: الدولة والعلماء والجماعات الديئية المعاصرة»:» في: محمد غعابد الجابري» المغرب المعاصر: 
الخصوصية والهوية. . . الحداثة والتنمية (الدار البيضاء: مؤسسة بنشرة للطباعة والنشرء ,)١488‏ ص 45 
0 

(8) علاوة على المراجع المذكورة. تدر الإشارة إلى الدراسة التالية: 


تقصقل «روعاعفاة 196-206 ,عتدغولف دع 5عدسوتصسدا؟1 5عمعسماكلوة اع 06021 عن مقدكننا©» ,منكة7؟ ع0122:0)-موول 
بكفاععلامء ععد]نتتاه ,لأء«طأعماطة عند عندونائامم اء هلط ..كلء ,ملنة7ا ع0نمه1ن)-همع3 اع ععملاء0 أمعمرط 
224-69 .جرم ,(1981 ,رعو معد عطعرعطءع؟ 12[ عل 2200221 عندعء يدل كصملقتل5 تخصيدم) 01818534 
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والعلاقات الاجتماعية وفي العقليات والقيم. هذا المشروع الذي يعد الأقرب إلى 
النموذج الأتاتوركي» كان يفترض الاصطدام بالهيئة الدينية والعمل على إضعافهاء كما 
يفترض الحد من تدخل الدين في ضبط العلاقات الاجتماعية» وهو ما تم بالفعل» 
فكان إلغاء المحاكم الشرعية والأحباس. ووضع قانون للأحوال الشخصية.» يمنع تعدد 
الزوجات» ويضع قيودا على الطلاق. وكانت تصفية التعليم الزيتوني لفائدة التعليم 
الحديث والقائم على الازدواجية اللغوية؛ وكانت مساعي الحذ من ممارسة بعضص 
الشعائر الدينية ومكافحة الزوايا والطرقية تحت شعار معركة مقاومة التخّف”'. 


؟" ‏ في ما يتعلق بأ8مية التحولات المجتمعية 

احتفظت البنى والعلاقات التقليدية فى المغرب بحضور ضاغط . فالمغرب آخر 
دولة استعمرت من الدول الثلاث وأقلها تأثراً بنتائج الاحتلال (طبعاً التفاوت نسبي» 
إذ ان الأقطار الثلاثة عرفت حميعها الاستعمار التوطينى والزراعى). إثر الاستقلال 
سعت المؤسسة الملكية للحفاظ على الأوضاع الموروئة وضمان الاستقرار لها ولقواعدها 
الاجتماعية (الاشراف؛ الأعيان. رؤساء القبائل: كبار الملاكين): فمارست أسلوباً 
«محافظاً» في التنمية بالتحويل التدريجي للطبقة شبه الإقطاعية إلى طبقة رأسمالية؛ 
وانتهاج سياسة تستهدف الاحتفاظ بولاء الفلاحين» مقابل إبقاء الصناعة في مؤخرة 
الاهتمامات حتى بداية السبعيتيات. 

عناا العتصية إفنافة إى :ها أغتزنا له صيدة التعاية القريية لسن عرييا خن 
محدودية مسار العصرنة والعلمنة في المغرت قياشا إل ترتين ولتوائقة إلا آن عذال" 
ينفي واقع تنامي هذا التحديث وهذه العلمنة بفعل مراجعة سياسة التنمية وتراجع 
التعليم الديني الحر لفائدة التعليم العام الحديث واقتحام المرأة ميدان التعليم 
والعمل... الخء كما لا ينفي أهمية الاختلالات التي تميّز البنية الاقتصادية 
والاجتماعية واتساع نطاق البطالة والهامشية. 

فى الجزائر؛ كانت التحولات والاختلالات الناحمة عنها عميقة زمن الاستعمارء 
وتواصلت بعد الاستقلال تحت المفعول المتناقض للتصنيع الإرادي وأزمة الزراعة 
وسياسة توزيع الريع النفطي» مؤدية إلى انتشار البطالة وتكاثر الجماهير المهمشة. هذه 
التحولات جوبهبت في ظل الاحتلال بالتشبّث بالقيم التقليدية ومقومات الشخصية 
الوطنية» وفي صدارتها الإسلام» أما بعد الاستقلال فإن التوجهات «التقدمية» 
للخيارت الإنمائية ومحورها التصنيع الثقيل والإصلاح الزراعي لم تجد مقابلا لها على 


(4) الهرماسي. الحركة الإسلامية في تونسء» ص "١‏ -58. 
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صعيد تقنين الروابط الأسرية والأحوال الشخصية: فالنظام الجزائري لم تكن له الجرأة 
(وريما الإمكانية؟) لممارسة سياسة كالتي انتهجتها القيادة البورقيبية. بيد أن الطابع 
المحافظ للتشريع اعال والمظاهر الرمزية بل 0 0 الدين 0 تحل دون 

مثل الجزائرء وإن بحدة أقل» عرفت تونس تحوّلات مهمة في البنية الاقتصادية 
والاجتماعية» تواصلت إثر الاستقلال في ظل مشروع التحديث وتوسع الرأسمالية 
التابعة في : . أ المتخلفة. 


ومثل الجزائر؛ عرفت تونس مصاعب جمة في الزراعة ونزوحاً مكثفاً عجز 
الاقتصاد المديني عن استيعابه. العدوان الاستسمارى جويه هنا أيضاً بالتمسك 
بمقومات الهوية الوطنية؛ إلا أن التعبير الفكري والسياسى ذا الصيغة السلفية عن 
المقاومة كان أصبعك نا عرفقة الدذوات: وامعرت: فالتركة الوطنية مذ الكلاننيات 
تزعمتها قيادات ذات توجهات حداثية وعلمانية في قسم كبير منها. وهذه القيادات 
أزاحت بعد الاستقلال كل منافسيها سواء من المنشقين داخل الحزب الدستوري الجديد 
أو رموز الحزب الدستوري القديم أو علماء الدين والمثقفين ذوي التكوين الزيتوني. 
ومارست» خلافاً للعرش المغربي ولجبهة التحريرء سياسة تحديث شاملة طالت 
الاقتصاد والعلاقات الاجتماعية والأخلاق والتربية والتعليم؛ وقد حققت على مختلف 
هذه الصعد نجاحات متفاوتة» ولكنها جعلت من الأخلاق والسلوكات الاجتماعية 
الجديدة (خصوصاً تحرر المرأة وتعليمها ودخولها سوق الشغل) ومن الوضع الجديد 
للمرأة مكسبا يصعب التراجع فيه. 


في ما يتعلق بتنظيم الحياة السياسية 
فى المغرب الأقصىء. احتفظت المؤسسة الملكية بسلطات واسعة جداًء إلا أن 
صعوبة التخلص من الأطراف التي قادت النضال الوطني؛ إضافة إلى فوائد إحياء 
وظيفة التحكيم الملكية بالنسبة إلى دعم الشرعية» تطلب مأسسة تعدد الأحزاب. في 
هذا الإطارء ظهرت الأحزاب الموالية للقصرء إلا أن الترسانة المعذة لضمان تفوّقها فى 
الانتخابات م تحل دون احتفاظ الأحزاب التقدمية والوسطية (الاتحاد الاشتراكي» 
الاستقلال) بتأثير ذي بال واستيعابها لقطاع مهم من القوى الاجتماعية الساخطةء 
1 الذي جعلها تسهم في الحد من تنامي نفوذ الإسلاميين. 
في الجزائر.ء فرض مركب الجيش - جبهة التحرير سيطرة كاملة على الحياة 
السام حتى أواخر 21١9184‏ ففرضت الوصاية على الهيئات الاجتماعبة والثقافية. 
واعتبرت الحريات خطراً على «الثورة». وسخر الاحتكار السياسي للدفاع عن المصالح 
الظرفية للتكنوبيروقراطية السائدة. بيد أن مصداقية الجبهة ومصداقية الخطاب السياسي 
> 


الرسمى ما انفكت تتاكل نتيجة التناقض بين الشعارات المرفوعة والممارسات. فى هذا 
الوضع كانت الأطر الوحيدة البديلة والمسموح بها للتعبير عن الاحتجاج هي المنابر 
الدينية» وبخاصة المساجد الخرّة. 

فى تونس» تميّر تنظيم الحياة السياسية كذلك بالاحتكار الكامل الذي مارسه 
الحزب الدستوري وشطب الحريات واستتباع المنظمات والهيئات غير الحكومية. ولئن 
اضطرت السلطة منذ بداية الثمانينيات إلى التخلى عن بعض فضاءات التعبير الحر لفائدة 


رابعاً: في نتائج المعطيات المقارنة 

هذه المعطيات المقارنة والمختصرة يمكن أن تعيننا على فهم الظاهرتين اللتين سبق 
أن تعرضنا لهماء أي : 

- اختلاف الوزن النسبي للحركة الإسلامية في المغرب عن مثيلتيها في الجزائر 
وتونس . 

اختلاف التوجهات الفكرية ونمط التعامل مع المرجعية السلفية لدى كل من 
حركة الاتجاه/ النهضة وجبهة الإنقاذ. 

١‏ يتبين مما عرضنا أن الأنظمة المغاربية الثلاثة انخرطت في صراع من أجل 
احتكار المقدس. والوصاية على الدين» ومراقبة الهيئة الدينية والخطاب الديني. لكن 
الدين احتفظ بدور مركزي في ايديولوجية النظامين المغربي والجزائري وسياستهماء 


بينما عرف مآلا مختلفاً في تونس» حيث سعت السلطة لإضعاف تأث ه وتقديمه في 
نسخة عصرية ومعلمنة. 

في تونسء لم تكتف الدولة بتأميم الدين» بل مارست نوعا من العلمانية 
المكافحة. فى الجزائرء سلكت الدول سبيل التأميم (أو الدولنة) ولكنئها امتنعت عن 
اقتفاء النموذج التونسي في محاصرة التأثير الديني. في المغرب» كانت نزعة التأميم 
حاضرة؛ إلا أنها لم تكن طاغية» وتركت المجال للتعايش مع أنماط التدين والمؤسسات 
الدينية غير التقليدية . 

يمكن أن تفسر الحالة التونسية (جزئياً) انبثاق حركة إسلامية ذات وزن. 

يمكن أن تفسر الحالة المغربية (جزئياً) محدودية الهامش الذي يتحرك ضمنه 
الإسلاميون. 

بالمقابل تطرح الحالة الجزائرية مشكلا. فالمفترض أن تمكن أو أن تساعد سياسة 
دينية موالية للوسلام على استيعاب الاحتجاج فى صورته الدينية» وكذلك استيعاب 

ا 


وإدماج أوفر قسم من الهيئة الدينية. كيف نفسّر إذن قوة الحركة الإسلامية في 
الجزائر ؟ 

ثمة بعض عناصر يمكن أن تساعد على فهم هذه المفارقة: 

داأولا :نما يفك الاقازه اللادهه امتعهيزاز شراط انيع ووه الاس اديه 
السلفية إثر الاستقلال (وبخاصة في إطار جمعية القيم). .وكذلك ظهور فككر إسلامي 
حديث (مالك بن نبي). بعبارة أخرى: إن سعي النظام الجزائري للاستناد إلى الشرعية 
الدينية و«التنازلات» التي قدّمها من أجل ذلك لم يكن كافياً لإرضاء مجمل الهيئة الدينية 
التي وجدت منذ فجر الاستقلال في سيطرة البيروقراطية وفي التأميم واتباع الاشتراكية 
وفي العديد من مظاهر الانفتاح على التأثيرات الغربية (الاختلاط؛ استمرار الازدواجية 
اللغوية. . .) مادة لنقد النظام والتهجم عليه من وجهة نظر الدين. 

- ثانيً: النشاط الدعوي المكتّف الذي قام به أئمة متطوعون ومتشبعون بالفكر 
السلفي ومعارضون لسياسات النظام»؛ أي التي لا تخضع لراقبة الحكومة. 

- ثالثاً: يبدو واضحاً من تجربة الجزائر وتجارب مجتمعات إسلامية أخرى أنه لا 
يكفي أن يعلن نظام ما تمسكه بتعاليم الدين؛ وأن يقدم تنازلات لرجاله أو للشعور 
الديني العام ليحول دون انبثاق حركات احتجاجية أو معارضة تتخذ من الدين لغة 
لها. فمظاهر عدم الرضا الناشئة عن أخطاء أو إخفاقات السياسة الإنمائية (البطالة 
الهامشية؛ تفاقم الفوارق الاجتماعية) أو عن التحولات السريعة في العلاقات 
الاجتماعية والقيم يمكن أن تعبّر عن ذاتها من خلال مفردات الخنطاب الديني طالما 
بقي الدين مكوناً أسساشا في المخزون الرمزري لهذه المجتمعات. 

هذه العوامل» بالإضافة إلى ما رأيناه من عمق الاختلافات المصاحبة للاستعمار 
وثغرات السياسة الإنمائية وخصائص النسق السياسي السابق» أفرزت أوضاعاً ملائمة 
لتنامي الحركة الإسلامية؛ كما جاء تفاقم أزمة جبهة التحرير إثر أحداث تشرين 
الأول/ اكتوبر 4؛: والتوظيف الهجومي من طرف جبهة الإنقاذ للمناخ الديمقراطي 
الجديد ليجعل من هذه الأخيرة قوة سياسية فاجأ صعودها كل المراقبين . 

؟ ‏ نأتي الآن إلى علاقة السياسات الدينية والتحوّلات المجتمعية ونمط التنظيم 
السياسي بالاختلافات المسجلة في مواقف النهضة وجبهة الإنقاذ (وفي الواقع أ 
مكونات الحركة الإسلامية الجزائرية). قهل نجد في المحاور الثلاثة ما يفسّر هذه 
الفوارق؟ 

إن استمرارية تأثير السلفية الإصلاحية في الجزائرء وكذلك عمق الإحساس 
بالهوية الدينية لدى الشعب الجزائري» الذي جسّدته ايديولوجية حرب التحرير وجبهة 
التحرير» ويحسّده اليوم اتساع تأثير الإسلاميين. هي مؤشرات على نوعية المقاومة التي 

كن 


اصطدمت بها أعتى عملية استعمارية في عالم الإنبلام» وأكثرها شراسة في إرادة 
الإلحاق والمسخ وسحق الشعور الوطني». وكذلك أعمقها عل على مجمل البنى 
الاجتماعية والسياسية والثقافية التي يدذقت الخزلية تفكيافا قل اناعد يها لها. 
كان رد الفعل على شعار «الجزائر الفرنسية» تمسكاً بالجزائر كوطن وبالإسلام كدين 
وبالعربية كلسان. وإذا كانت حرب التحرير قد حسمت مسألة الاستقلال السياسى» 
فإن إشكالية الهوية الثقافية ما زالت محور صراع حاد بين أنصار الحفاظ على لغة 
المستعمر وثقافته ودعاة القطع معها. 

تفسر هذه المعطيات ‏ إلى حد ما لاذا تطغى على الإسلام السياسي ف فى الجزائر 
صبغة المحافظة والتشدّد العقائدي. فسياسة التحطيم ومصادرة الهوية الغي سلكها 
المستعمر أحدثت صدمة عنيفة في الجسم الجزائري قد لا تمحى آثارها في الذاكرة 
الجماعية أبداً. لذلك لا غرابة أن نجد امتدادات المدرسة السلفية» ممثلة في جمعية القيم 
ورابطة الدعوة الإسلامية وجبهة الإنقاذ. وحتى بعض التيارات داخل جبهة التحرير 
الوطني» تعتبر كل محاولة للتعامل المرن مع الأحكام الشرعية نيلاً من الإسلام» وتخلياً 
عما يصنع هوية الجزائري » أي إسلامه . 

د م تت 


إلى هذا العامل تنضاف عوامل أخرى يمكن أن نستخلصها بالمقارنة مع الحالة 
التونسية . 

لااخك فى أأن الاتتعمار فى توتين اتيدف أيفا فعاف الإحسانن بالاعماء 
الوطني عبر عنصري اللغة والدين؛ وذهب بعيداً في تفكيك الأطر الاجتماعية 
التقليدية؛ وأن العمسك بالإسلام روخاً ومظهراً كان أحد أسلحة المقاومة: ولكن 
محاولة الفرنسة ومقاومة الفرنسة لم تعرفا الطابع الفاجع والملأساوي الذي شهدته في 
الجزائر. 

علاوة على ذلك. يختلف تراث الفكر الإصلاحي النهضوي في تونس عنه في 
الجزائر. فالحركة الإصلاحية ذات التوجه الليبرالي ظهرت في تونس قبل الاستعمار» 
ولم يكن لها مقابل في الجزائر (ولا في المغرب). هذه الحركة بدأت مع خير الدين 
ومحاولاته التحديثية رتزافيلت مع حركة الشياب التونسي - (توئنس الفتاة) . السلفية 
الليبرالية التي مثلها الشيخ عبد العزيز الثعالبي وقيادة الحزب الدستوري (القديم) 
فشلت أمام الزعامات الشابة المتشبعة بالفكر العلماني ونموذج التمدن الغربي. وهذه 
الزعامات والكوادر التي كونتها طيلة أكثر من عقدين من الزمن قادت عملية تحديث 
ثقافي وعلمنة أرادت بها نسف الحواجز ز ما بين المجتمع التونسي ومجتمعات الغرب . 


رغم هشاشة هذه التجربة فهي لم تبق من دون تأثير» بدليل التحوّلات التى 
طرأت على وضع المرأة والعلاقات الأسرية وعلى العقليات» وبدليل وجود نخبة مدافعة 
عن الحداثة جاءبت الحركة الإسلامية» وبخاصة الاتجاه/ النهضة منذ نشأتهاء وخاضت 


املدينا 


معها صراعاً فكرياً مثمراء رغ غم أنه لم يل من الأخطاء والتجاوزات والمواقف العدمية 
إزاء التراث. فأمام 00 المجتمعية التي أصبح يستحيل محوهاء وبتأثير تلك 
الصراعات الفكرية» اضطرت حركة النهضة 5 الترقها الصراع كما اخترق المجتمع 
بأسره إلى مراجعة المواقف التي روّجت لها خلال المرحلة الأولى من نشاطها: مراجعة 
فكرية وليس مراجعة تكتيكية فحسبء كما يقول البعض . 


هذا المسار من التطور لا نجد شبيهاً له في الجزائر (ولا في معظم الأقطار 
الإسلامية) . فهل نتعجب أن يعطي عبد القادر واين باديس جبهة التحرير والحركة 
الإسلامية الجزائرية بمواصقاتها التي رأينا وجبهة الإنقاذ بخطابها الذي عرضنا نماذج 
منه؟ وأن يعطي خير الدين والثعالبي وباش حامبه الحزب الدستوري الجديد ثم حركة 
الاتجاه/ النهضة كجماعة تتصدر منذ سنوات نقد ومراجعة تراث الإخوان المسلمين على 
امتداد الساحة الإسلامية؟ 


إن الخطاب الفكري لحركة النهضة هو خطاب أصولي متطور: خطاب إسلامي 
ينزع نحو استيعاب جملة من القيم والمبادىء المكونة للحداثة. وهذا بفضل تفاعله مع 
الواقع المحيطء وبالمقابل يمثل خطاب الجبهة الإسلامية للإنقاذ نموذجاً للخطاب 
الإسلامي المحافظ. والذي لم يدخل منطقة الشك والمراجعة للأسباب التي حاولنا 
بياهاء وربما لسبب آخرء وهو أن منشطي الجبهة خرجوا لتوّهم من حلقات الدعوة 
في البيوت والمساجد. إلى المعترك السياسيء ولم يكن لهم ما يكفي من الوقت 
والتجربة لوضع بعض مقولاتهم على محك الواقع» وبالتالي لمراجعتها. 

لقد ذكرنا أن خطاب الجبهة قريب جداً من خطاب الاتجاه الإسلامي أثناء 
السبعينيات. لكن» ومثلما لاحظ أحد متتبعي الساحة الإسلامية مندذ فترة؛ فإن ثمة 
فارقاً مهماً بين الوضعين؛ فالحركة الإسلامية في تونس كانت آنذاك ضعيفة» بينما 
الحبهة الإسلامية مرشحة لحكم البلاد. إن الخطورة تكمن هنا بالذات والتطورات 
الأخيرة في الجزائر تؤكد ذلك. 
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(لفصل الثالثك عشثر 


ثلاثة أزمنة في مشروع اله لنهضة 
العربية والإسلامية*“ 


١‏ انلف 
وجيه كوثران 


مقدمة في المنهج والمصطلح 

يجدر أولاً أن نحدّد معاني مصطلحاتنا ودلالاتها قدر الإمكان. فكثير من 
الالتباس المؤدي إلى الخلاف والجدل» ناتج من الخلاف بين الياحثين والمتحاورين حول 
دلالات المصطلح وإيقاعات معانيه في صور الذاكرة وحقل الإدراك. ولا تنحصر 
المسألة في حدود فقه اللغة» بل تتجاوزها إلى أبعاد أخرى سياسية وتفانية 
وايديولوجية . والأمر الذي يزيد في الالتباس انعدام أو انسداد أقنية التواصل بين 
الاب أو الباحثين العرب» إلى درجة يتساءل معها الواحد مناء هل ثمة قراءة 0 
ومتأنية للكُنّات العرب في ما بينهمء ٠»‏ تسهيلا لعملية التواصل ويناء جسور الجوار. 
وفصوالا إلى احتمال ردم الالتباس وضبط أوجه الخلاف في أطر من الجوار 
الديمقراطي؟ نبدأ أولا بطرح سؤالين: 

أولاً: ما المقصود بالاستعمار الحديث؟ 


ثانياً: ما المقصود بالمشروع التعبوي المواجه؟ 


(#) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي» السنة »١١‏ العدد ١١١‏ (شباط/ قبراير 1986)» 
ص + _ 2.56 وهو فى الأصل ورقة دمت إلى: ندوة الدين والتدافع الحضاري» مالطاء ٠١ ١5‏ تشرين 
الثاني/ نوفمبر 44ةلء التي تظمتها بحلة رسالة الجهاد. محور «المشروع التعبوي في مواجهة الاستعمار 
الحديث : المواجهة الحضارية». 

(**) أستاذ التاريخ في الجامعة اللبنانية . 


إدرضنا 


١‏ نفترض أن صيغة الاستعمار الحديث استخدمت للدلالة على المعاني التى 
حملها مصطاح الإمبريالية منذ استخدامه الذي شاع مع مطلع القرن العشرين في 
الأدبيات الإشتراكية العالمية وأهمها آنذاك؛. كتاب بوخارين الاقتصاد العالمى 
والإمبريالية» وكتاب لينين الامبريالية أعلى مراحل الرأسمالية. وأبرز المعاني التى حملها 
المصطلح العالمي آنذاك» هو في إعطائهء من قبل الكتاب الإشتراكيين؛ مضامين 
اقتصادية وسياسية لوحظت مواصفاتها في التحوّلات التي شهدها تطور الرأسمالية في 
البلدان المنتاعية ‏ ويتقافة فى :الولأيات: التدة الأمريكية:. وهل الععؤ لات قلت 
في تسارع نمو الصناعة وتمركز الإنتاج في وحدات إنتاجية كبرى (تروستات 
وكارتلات)؛ وسيطرة رأس المال المالي (المصرفي) على حركة رأس المال وتوجهاته 
الاستثمارية؛ كما لوحظت نتائج هذه التحولات في ظاهرة تصدير الرساميل إلى 
البلدان المنتجة للمواد الأولية» والخاضعة أسواقها للسلع الاستهلاكية والوسيطة؛ كما 
لوحظت نتائجها في التسابق بين الدول الصناعية الكبرى على إعادة اقتسام العالم بعد 
أن كانت الفتوحات العسكرية والبحرية الكبرى قد استكملت «اكتشاف العالم» 
والسيطرة عليه «كأملاك» أو «مستعمرات» أو «مناطق نفوذ» خلال القرون الثلاثة 
الأخيرة. وكانت الحرب العالمية الأولى ثم الثانية» حلقتين في انفجار هذا التسابق من 
أجل إعادة اقتسام هذا العالم» وترتيب حصصه بين الدول الكبرى. 


وبين الحربين صيغت مفاهيم الانتداب والحماية والوصاية» ثم الأحلاف 
والمعاهدات. كصيغ قانونية ودولية تحمي عملية الاقتسام وتؤسسها على قاعدة التبعية. 
وبعد قيام حركات التحرر الوطني بعد الحرب العالمية الثانية» ونشوء الدول الوطنية 
ذات «الاستقلال السياسي» في العالم الثالث؛ تجددت التبعية للإمبريالية مع المأزق 
التنموي الذي عانته هذه الدول. فخطط التنمية التى هى شرط أساسى من شروط 
الابختلال امطديف. بمواتق أقنياج حابة هذه الدؤل إل الوسافيل وال الثقانة 
(التكنولوجيا). وكانت تجربة باندونغ وسياسة الحياد الإيجابي تعبيراً عن هذا النزوع. 
لتجاوز هذا المأزق بعد أن تمركز انقسام العالم في ثنائية من الصراع الدولي بين 
معسكرين سياسيين ‏ استراتيجيين؛ ونمطين اقتصاديين» وايديولوجيتين عالميتين 
(اشتراكية ورأسمالية). وأعادت الرأسماليات الغربية» بزعامة الولايات المتحدة 
الأمريكية» تجديد سيطرتها على العالم من خلال تعثر السياسات الإنمائية في دول العالم 
الثالث وسقوطها من جديد فى شباك التبعية التى اتخذت وجوهاً عدة وأملتها حاجات 
مختلفة» منها القروض التي أملتها الحاجة إلى تمويل المشاريع والحاجة إلى استخدام 
الخبراء وشراء وسائل التقانة المختلفة. أضف إلى هذاء بروز بؤر من الحروب الأهلية 
والإقليمية في العالم الثالث. كان لها الدور الأكبر في تجدد الإمبريالية وتجاوز أزماتها 
الداخلية واجتياز احتمالات الجروب فى ما بين دولها. ذلك أن الحروب الإقليمية 
والأهلية في العالم الثالث نقلت يجال الصراع الإمبريالي الذي جرّبه الغرب في حربين 

فض 


عالميتين مدمّرتين؛ من مركز النظام العالمي إلى أطرافه» كما أنها وفرت للصناعات 
الحربية» عماد الصناعات الأساسية في الدول الكبرى وأساس اقتصاداتها الوطنية» 
سوقا رحا للإنتاج الحربي وختبراً نشريا حيا لأسلحتها الفتاكة . 


ونضيف إلى أشكال نجدد السيطرة وإمكاناتها وشروط نجاحهاء الاستتخدام 
الوظائفي للعلوم والمعارف الإنسانية الحديثة؛ حيث تشكلت علاقة مطردة بين المعرفة 
والسلطة يمكن تلخيصها بالمعادلة التالية: العارف هو القادر. 


هذه باختصار شديد» صورة الإمبريالية في تجددها وإعادة إنتاج علاقاتها منل 
مطلع القرن وحتى الآن. فهل نقصد بتعبير الاستعمار الجديد أو الحديث هذا المدحى 
في السيطرة العالمية» أو بالتحديد ما تطلق عليه الأدبيات السياسية في الغرب تعبير 
الإمبريالية؟ إننا نفترض ذلك» ونضيف أن ما يستدعي التوضيح ويوجبه هو أن 
مصطلح «الاستعمار؛ أقرب إلى معنى الكولونيالية منه إلى معنى الإمبريالية. 
والكولونيالية تعبير استخدم في الأدبيات السياسية الغربية للإشارة إلى أنماط من 
الاستعمار الاستيطاني» حيث تقوم جاليات أجنبية باستثمار ثروات البلاد وإدارة 
حكمهاء كحالة الجزائر والهند وغيرهما سابقاء وحالة فلسطين وجنوبي افريقيا 
1 


إذاء يواجهنا الموضوع المطروح بإشكالية تاريخية مركبة هي أن «الاستعمار 
الحديث» هو نمط من العلاقة اللامتكافئة القائمة على تجدد السيطرة علل العالم الثالث» 
وعلى العالم الإسلامي. وعلى الوطن العربي على وجه أكثر تخصيصاً لأهميتهما 
الاستراتيجية والاقتصادية في آن مع ولهذا فإت أشكال المواجهة للسيطرة ه من جانبت 
ات التحرر العربية والإسلامية اتمخذت منذ مطلع القرن وحتى الآن تعبيرات مختلفة 
فىِ فى الثورة والسياسة والفكر والاقتصاد تبعاً للمراحل التاريخية التي مرّت بها تلك 
العلاقة . 


١‏ ومن هناء ننتقل إلى توضيح الفكرة الثانية الصادرة عن مصطلح «المشروع 
التعبوي». إننا نفترض أن المشروع التعبوي في مواجهة الاستعمار قديمه وحديثه. هو 
مجموعة تلك التعبيرات العسكرية والسياسية والفكرية والاقتصادية والثقافية التي حملتها 
وقدّمتها حركات التحرر في الوطن العربي والعالم الإسلامي. منذ الإحساس بوطأة 
الاستعمار المباشر فى غضون القرن التاسع عشر (حملة نابليون) إلى الاحتلالات المتعاقبة 
للأقطار العربية (الجزائرء تونس» مصرء ليبيا. . .)» إلى اقتسام الولايات العثمانية بعد 


)١(‏ حول مصطا 2 الكولوئيالية. انظر: وو اواج عع 11 هط ,ةط تتقطءوة10 5م01 اأرعطسا] 
عل دعقتلةأوعع تمن وعووعوط بوتجوط) 409 زوعاأعتضعة وععمهدكتقصدم عل عمتمم ع1 «7ع[-قتدة عد0)» رسمتدماوه 
8-14 .مم ,(1950 ,ععصودط 


رضنا 


الحرب العالمية الأولى» إلى الشورات الوطنية والقومية الكبرى في العشرينيات 
والثلاثينيات» إلى قيام إسرائيل وسلسلة الكفاحات التي أطلقتها سواء على مستوى 
الشعب الفلسطينيء أو على مستوى الشعب العربي» وصولاً إلى توجهات الدولة 
الوطنية ذات الايديولوجيا القومية ومآزقهاء إلى ما آل إليه العمل العربي من نكوص» 
وإلى أطروحات الصحورة الإسلامية الجديدة. 


كل هذا الشريط الطويل والغني بالأحداث؛ يقدّم صوراً من المشروع التعبوي 
بصورة مداخل وآليات؛ أو بصورة تجارب تاريخية ينبغي دراستها وتقويمها. وهناك 
وجهة تذهب إلى التشديد على الجانب الفكري (أو الايديولوجي التعبوي) في علاقة 
التدافع ما بين الحضارات. ولهذا فإن المضمون الذي قد تتطلبه معالجة المشروع 
التعبوي هو مضمون فكري وثقافي بالدرجة الأولى. بمعنى آخر: إن التعبئة هنا تدخل 
في الحيز الايديولوجي الذي يمكن أن يكون عامل تحريك عقيدي وإيماني» كما يمكن 
أن يكون خطاب تبرير واستنهاض ودعوة إلى حالة رفضص أو ثورة. أو خطاباً أشمل 
لصياغة نظرية عامة للحياة فى كل جوانبها الاقتصادية والاجتماعية والسياسية 
والروحية . 


ولعله في وجه من وجوه هذه المعاني المتعددة» يمكن أن نفهم السياق التاريخي 
للثورات الجزائرية؛ من انتفاضة عبد القادر الجزائري إلى ثورة التحرير. وفي قلب هذا 
السياق وصميمه. نضع فكر ابن باديس كداع ومتكر ومين ده أرتكارا عل ها سه 
الثقافة الإسلامية (كدعوة ونمط حياة) من خطوط دفاع وأطر ممانعة وأساليب 
هجوم' '؟. كما أننا يمكن أن نفهم في السياق نفسه ثورة الريف بقيادة عبد الكريم 
الخطابيء وثورة ليبيا بقيادة عمر المختارء وفي المشرق العربي ثورة العشرين في 
العراق» وثورة المجاهدين السوريين في العام ١4708‏ . كل هذه الثورات التي قامت في 
مواجهة الاحتلالات المباشرة المتزامنة تقريباً ارتكزت على الموروث الديني فتعبأت قواها 
حول فكرة الجهادء كما انتظمت جماهيرها فى الأشكال الشعبية المعاشة كطرق صوفية 
أو عبادات وشعائرء أو صيغة تقليد لفتوى مجتهد مرجع. هذا دون أن نغفل أو نقلل 
من أهمية العامل الاجتماعىي ‏ العصبوي المتمثل بالبنى القبلية المقاتلة والسائدة ربما 
حتى الآن في الأرياف والجبال العربية. 


أما إذا انتقلنا إلى دور الفكر أو النظرية فى المجال التعبوي» فإنتا ستلحظ حيزاً 
لها في الخطاب العربي والإسلامي. ولا نعني أن هذا الحيّز كان السائد أو المحدد أو 


زهة انظر حول دور الإسلام فى الثورة الجزائرية» في : أحمد بن بلةء «الإسلام والثورة الجزائرية : 
ثابتة تار يخية ») الخوارء السنة ١ع‏ العدد ” (صيف كمقل) ص انفرية 


رين 


المعرفية واختلاف انتسابه الايديولوجي هو أحد الأشكال التعبيرية عن عملية المواجهة. 
فالفكر» ٠‏ ممثلاً ببخطاب ومعبّراً عنه بأشكال من الممارسة السياسية (مواقف وبرامج 
عمل)؛ يبقى مرجعا لدراسة المشروع التعبوي في عملية المواجهة الحضارية. 

والخطاب العربي والإسلامي الذي صيغ وقيل في مرحلة المواجهة مع الاستعمار 
الحديث. يحمل جدلية العلاقة بين طرفيها: بين الاستعمار الحديث بما هو سياسة 
توسع وهيمئة؛ وبمأ هو مصدر معرفة وعلوم وحضارة» وبما هو طريق استغلال 
للثروة؛ والشرق العربي والإسلامي بما هو حالة تلقي واستقبال لكل هذا الهجوم 
الكاسح والسريع والملتبس في مضامينه (الملتبس بين مضامين الهيمنة والتوسع 
والحضارة والعلم والنهب والإفقار والثروة والاستبداد والديمقراطية). 

والخطاب العربي الإسلامي الذي يحمل هذه الجدلية الغنية» يمكن 0 لا من 
زاوية تفكيكه وتحليل عناصره وفقاً منهج البئيانية لمعرفة سمات العقل الذي أنتجه 
وللبرهنة على تهافته وعلامات «اللاعقل» فيه كما يقول محمد عابد الجابري” 3 وإنئما 
من زاوية ملاحظة سماته الوظيفية التاريخية في المهمّات التي تصدى لها في مرحلته 
وعبر رموزه الشخصية» ومدارسه الايديولوجية ووطأة الأحداث عليه وظروف مكانه 
وزمانه. تلك هي في رأينا العناصر والعوامل المكوّنة لسمات مشروع (أو مشاريع) 
المواجهة. ولعله من المفيد أن ينصب التحليل والنقد على السمات الوظائفية التاريخية 
للفكرء أي للايديولوجياء بدل النقد الابستيمولوجي للعقل العربي من خلال خطابه. 
فالنقد الأخير الذي ينسب نفسه إلى قطاع المعرفة الفلسفية» يعمّم ويجرّد ويلجأ إلى 
التأويل ويسقط ويبرزء ويهمل الزمان والمكان حتى يستقيم «تشخيص» عقلي ما مع 
شبكة من المفاهيم المستوعبة والمقتبسة من هذا العلم أو ذاك أو من هذا المنهح أو ذاك 
أو من توليفة من العلوم والمناهج . ولا ندري ما وظائفية هذا التشخيص وأهدافه ىِ 
عملية السعي لمقاربة الحقيقة التاريخية أو السياسية أو الاقتصادية في زماتنا. 

ومن هنا ومن خلال هذه الملاحظات الأولية في المنهج والمصطلح. نعرض أهم 
المحطات التاريخية الفكرية في تشكل مشاريع المواجهة مع الاستعمار الحديث في تاريخنا 
المعاصر . 


أولاً: زمن التوفيق بين الإصلاحية الإسلامية والليبرالية الغربية 
(أواخر القرن التاسع عشر والنصف الأول من القرن العشرين) 


أمامنا جوابان على التحدّي الذي واجهه الشرق العربي والإسلامي انذاكء هذا 
الشرق الذي كان موزعاً بين دولتين سلطانيتين استبداديتين ترفعان الإسلام عنوانا 


(*) محمد عابد الجايريء الخطاب العربي المعاصر : دراسة تحليلية نقدية (بيروت: دار الطليعة؛ الدار 
البيضاء: المركز الثقافي العربي» 1487). 
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لحكمهما (الدولة العثمانية فى تركيا ومعظم البلدان العربية » والدولة القاجارية فى 
إيران) . 


١‏ جواب حمله ليبراليون علمانيون تماثلوا كلياً مع التجربة الليبرالية في 
الغرب؛ فدعوا إلى قطيعة شبه كاملة مع الماضي الإسلامي المعيوش في حاضرهم حالة 
استبداد سلطاني وقمع للحريات وانحطاط وترهل في المبادرة والعمل والعقلية. هذا 
في وقت كان يقتحم فيه المشروع الرأسمالي قطاعات الإنتاج المحلي في الصناعة والحرفة 
والزراعة وعلاقات التبادل. وفي وقت تشيع فيه أخبار الثورات الديمقراطية في بلدان 
أوروباء وتتشكل فيه» ومن خلال مؤسسات التعليم الأجنبي الحديث وتعلم اللغات 
الأجنبية» نخب تقرأ بشغف مؤلفات «عصر الأنوار» وما تيسّر من كتب الاشتراكية 
وبعض العلوم الجديدة. ومن هؤلاء نذكر فارس نمر ويعقوب صروف وفرح انطون 
وشبلي الشميل ولطفي السيد. .. وجميعهم أكدوا على الحل الليبرالي - الديمقراطي 
والتحديث المتمائل مع التجربة الغربية حرفياء حتى ان بعضهم ‏ كفارس نمر ‏ كان 
يدعو إلى الاحتلال الأجنبى كطريق منقذ من الاستبداد الفردي السلطاني» وكشرط 
لإقامة النظام الديمقراطي الجديد. ١‏ 


ولا يزال لهذا الجواب» الذي صيغ في المراحل الأولى من السيطرة الامبريالية 
فى الشرق العربي والإسلامى» امتداده حتى الان في المنهج والعقلية والسياسة . ورغم 
خيبة الأمل التي أوقعتها السياسات الغربية بعد الحربين العلميتين الأولى والثانيةء وإقامة 
إسرائيل» وسلسلة المحروب العدائية الموجهة ضد الشعوب الغربية والإسلامية؛ فإنه لا 
للدخول في زمن المعاصرة. يبرر ذلك النزوع ويفسّره حال الاستبداد والمآزق التنموية 
التي تعيشها باستمرار تجربة الدولة القطرية في الوطن العربي» والتي تعيد على ١خريطة‏ 
مصغرة» تجرية التنظيمات فى الدولة العثمانية . 

؟' ‏ جواب ثان قدمه مفكرون إسلاميون تنوعوا في فهمهم وتصورهم 
وتشخيصهم 3 (أمراض» الشرق العربي والإسلامي» وتمايزوا في ما اقترحوه من حلول 
من خلال صور استيعابهم وتوليفهم بين مرجعيتين تاريخيتين حضاريتين: مرجعية 
التجربة الأوروبية ومرجعية التجربة التاريخية الإسلامية. 

ومن ضمن عملية التوليف والاستيعاب جاءت الأجوبة مشددة على مداخل 
ومحاور معيئة في تصور الحل الذي ينهض بالعرب وبقية الشعوب الإسلامية. 

أ مدخل الثورة أو إقناع الحاكم بالإصلاح ١‏ وهو المدخل الذي شدد عليه حمال 
الدين الأفغاني» ومارسه فى نصه ومقالته ورسالته» وكما يبدذو فون مواقفه تجاه الحكام» 
تحريضاً كما هو الحال في موقفه من شاه إيران» أو إقناعاً بالإصلاح كما هو حال 
موقفه من السلطان العثماني. 


حرو 


ب مدخل إقامة الدولة الدستورية المرتكزة على مبدأ الشورى. وهو المدخل 
الذي شذد عليه المفكرون والفقهاء الدستوريون المطالبون بالحرية ودولة الوحدة أو 
الجامعة الإسلامية. وهؤلاء على اختلاف مراحلهم وانتماءاتهم القومية والمذهبية 
اجتمعوا حول مبدأ أن الديمقراطية البرمانية تمثلة الأمة تساوي الشورىء وأن صيغة 
أهل الحل والعقد تساوي صيغة البرلمان» وأن الاستبداد السلطاني في الشرق دخيل على 
الإسلام وإن تسر خلف فقهاء وعمائم. إنه عند عبد الرمن الكواكبي وحسين نائيني 
«استبداد ديني» وهو أخطر من الاستبداد السياسي» بل هو شرطه» وهو عند رشيد 
رضا انحراف في الفقه وتواطؤ بين السلطات والفقهاء الحشوية. 


وتبدو ازدواجية المرجع الحضاري في التبرير الشرعي لهذه الدعوة الدستورية في 
الموقفين والصيغتين التاليين: 


- في رد رشيد رضا على قارىء يبعث برسالة إلى المنار يؤكد فيها على مرجعية 
الإسلام وحده في الإصلاح»ء يقول رضا عام 1107 «لا تَقُلُ أيها المسلم إن هذا 
الحكم هو أصل من أصول ديئنا فنحن قد استفدناه من الكتاب المبين»ء ومن سيرة 
الخلفاء الراشدين لا من معاشرة الأوروبيين والوقوف على حال الغربيين» فإنه لولا 
الاعتبار بحال هؤلاء الناس لما فكرت أنت وأمثالك بأن هذا من الإسلام؛ ولكان 
أسبق إلى الدعوة إلى إقامة هذا الركن علماء الدين فى الآستانة وفى مصر ومراكش 
وهم الذين لا يزال أكثرهم تزكة يفكونة انراد الأسعيداكية ويعد عد ادن 
أعوانها... إنني لا أنكر أن ديننا يفيدنا ذلك... ومع هذا كله أقول إننا لولا 
اختلاطنا بالأوروبيين لما تنبهنا من حيث نحن أمة أو أمم إلى هذا الأمر العظيم» وإن 
كان صريحاً جلا في القرآن الدكي. )29 . 


- وفي عام ١409‏ يعود فيؤكد بصورة متوازية على أهمية المرجعية الإسلامية 
والتحدّي الأوروبي معاً: «أما قوله [أحدهم] إن الأخذ بالأسباب والعمل بمقتضى 
السنن الطبيعية وانطباق ذلك بحسب اجتهادنا على القرآن ل يكثر ولم ينتشر عند بعض 
المسلمين إلا بسبب ما رأوه من تقدم الأمم الغربية باتباع هذه السنن وسبب ضغط أورويا 

على الكثير منهم - فهو صحيح في الجملة ولا يضرنا أن تعذنا حوادث الزمن للعمل بما 
يرشدنا إليه القرآن وأن نفهم منه ما لم نكن نفهمه نحن ولا آباؤنا الأولون. 0 الله 
تعالى بحر لا تنفذ حكمه بل هي تفيض في كل عصر على المستعدين بما يتاسبه»'” 


(5) محمد رشيد رضاء المتاقع الأورؤنين ومضارهم»ء» المنار (حزيران/ يونيو 1 1) كما وردت 
في : محمد رشيد رضاء ختارات سياسية من بجلة «المناراء» تقديم ودراسة وجية كوثراتي (بيروت: دار 
الطليعة ؛ 4/1 ص 55 

(0) المصدر نفسهء ص ؟5. 


يضضن 


هذا الموقف الذي لا نلمس فيه أي حرج لدى الفقيه من أن يفهم الهدي القرآنٍ 
اجتهاداً يتناسب مع العمل بمقتضى السنن الطبيعية والعلوم الوضعية » نلمسه أيضاً عند 
فقيه آخر من مذهب الإمامية هو حسين نائيني 


وهذا الموقف يصدر عن فقيه إمامي وبدعم من مرجع النجف الشيخ كاظم 
الخراساني في خضم المعركة الدستورية في إيران بين .١41١١ ١90‏ يدعو هذا الموقف 
إلى اعتماد الصيغة الدستورية في الحكم والعمل السياسي في إيران» ويشن هجوماً 
عنيفاً على المؤسسة الدينية التي يسميها حسين نائينى اشعبة الاستبداد الديني) المتلازمة 
واخافية للانسة الاتعداد السافتئ:؟. والملقت للنظر تلاق هذا الخط مع خط الكواكبي 
- رضا في اعتبار الشوروية صنواً للديمقراطية» إذ يقول: «ما ا عبدة الظالمين 
وحاملي شعبة الاستبداد الديني» بمداليل الكتاب والسئة وأحكام الشريعة وسيرة النبي 
المطهر والإمام المكرم. . . وترانا عوضاً من أن نقول في حت الشوروية العمومية: هذه 
بيضاعتنا ردت إليناء نعدها مخالفة للقانون الإسلامي» فكأننا : نقرأ تلك الآيات 
الواضحة الدلالة ولم نحصل على مفادها.؟ وفي مكان آخر: «أما اليوم وقد حصلنا 
بعد اللّعيا والتي على شيء من التنبه والشعورهء وقمنا نأخذ مقتضيات ديننا من 
الأجانب مع تمام الخجل قائلين هذه بضاعتنا ردت إلينا»”" . 


هذه النصوص التي نجد بالتماثل معها نصوصاً أخرى كثيرة» وكلها يؤكد على 
إسلامية الديمقراطية الدستورية» تشكل بداية التأسيس لخطاب إسلامى يحاول الإجابة 
الاستيعابية للتحدي الكبير الذي حمله الجانب الحضاري في توسع الغرب وحضوره 
وهيمنته ومساءلته الوعى العربي والإسلامى عن حالة الاستبداد وأسبابه وعلاجه. 
ويظل هذا الخطاب مرجعاً للتوسيع والإغناء والشرح والتأليف عبر محطات وسيطة 
نجدهاء على سبيل المثال لا الخصرء عند حسن البنا في مصرء ومحمود الطالقاني في 
إيران» وعلال الفاسي في المغرب» وعند عدد كبير من الفقهاء والمفكرين المعاصرين 
الذين يؤكدون على شرعية الحل الانتقائى والتوليفي المسألة شرعية ة السلطة وبناء الدولة 
العادلة في البلدان العربية والإسلامية الوم 


(5) حسين نائيني» «الاستيداد والديمقراطية»' العرفان» مج 25 ج ه (كانون الأول/ ديسمبر 
٠‏ وهذا المقال ترجمة لمقالات مقتبسة من: حسين نائينىء تنمية الأمة وتنزيه الملة (طهران: 
[د. ن.]ء 0404)» (باللغة الفارسية) . ١‏ 

(0) من الأمثلة على ذلك. انظر أفكاراً في هذا الخط تحاول أن تعالج مسألة ساخئة وحية تدور حول 
مسألة الدولة في لبنان؛ في: محمد مهدي شمس الدينء العلمانية: تحليل ونقد للعلمانية محتوى وتاريخاً في 
مواجهة المسيحية والإسلام وهل تصلح حلاً لمشاكل لبنان (بيروت: المركز الإسلامي للدراسات والأبحاث» 
٠‏ انظر أيضاً مشروعه السياسي «الديمقراطية العددية القائمة على مبدأ الشورى؛ الْقدّم كمشروع بديل 
للنظام السياسي اللبناني. 
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ج - مدخل التعليم والتثقيف وبناء مؤسسات الخدمة الاجتماعية. الذي ركز عليه 
الشيخ محمد عبذهء ولا سيما بعد عودته إلى مصر من منفاه. وهذا المدخل الذي 
اعترض عليه البعض وانتقده البعض الآخرهء لأنه همل جانب السياسة والثورة فى 
المواجهة مع الاستعمارء هو مدخل أساسي في عملية المواجهة الحضارية التي 0 
وعاشها الشيخ عبده انطلاقاً من معاناة انحطاط الواقع الاجتماعي والثقافي» ورهانه 
على تجاوزه بمسؤولية جريئة وإرادة قوية. وعلى - من أن الماسوة الالكلير قد 
أراحهم هذا التوجه كما يبدو من تقارير كرومر وكتاب بلنت» إلا أن مبررات محمد 
عبده ‏ في هذا الخيار - وفي ظل درجة الانحطاط والجهل والجمود التي خيمت على 
المجتمع المصري» والإسلامي بشكل عام» كانت تعطيه حجة قوية في تأجيل العمل 
السياسي «الثوري» الهادف إلى الاستقلال التام وسيادة الدولة الوطنية. ولقد كان يرى 
أن الأولوية في الرد على التحدي الحضاري الغربي هي في نشر العلم وتحرير العقل 
وتفسير جديد عقلاني للقرآن». وبالتالي في اجتهاد إسلامي معاصر يعم وينتشر ويسود. 
إنه نوع من التمائل مع منطق يقدمه التاريخ الايديولوجي للنهضة الأوروبية» يقول 
بسيادة العلم والعقل فيها كمحرّك ومسبّب. ولكن مأزقاً اعترض مآل هذا التوجه 
ونتائجه الموعودة» نتج من اصطدام مشروع الإصلاح بقوى اجتماعية ‏ سياسية محلية 
مستفيدة من الأمر الواقع» وبأنماط من العلاقات المتشابكة مع مراكز السلطة؛ كانت 
تعيق الإصلاح وتحاربه. وكانت السياسة الإنكليزية توازن وتختار ما بين هذه القوى 
وفقاً لما تمليه مصاحها العليا. وعلى الرغم مما يحكى عن هذه العرائق» فإن محمد عبده 
تله في العام الإسلاميء ولا سيما في مصرء مدرسة فكرية في التجديد والإصلاح 
كان لها الأثر الكبير في تطوير الأزهر وبناء قطاع فاعل من مؤسسات التعليم والخدمة 
الاجتماعية. ولا شك في أن لهذه المدرسة جذورها في تاريخ مصر الحديث مع رفاعة 
الطهطاوي الذي كان قد بذل هو الآخر جهداً ا في استيعاب إنجازات تطور 
الحضارة الإنسانية على يد الأوروبيين» ولها أيضاً تعبيراتها الممائلة لدى مفكرين آخرين 
في أقطار أخرى (خير الدين التونسي في تونس» وجمال الدين القاسمي ومحسن الأمين 
في لبنان وسوريا) . 

وأما السؤال المشكل الذي تركته هذه المدرسة للفكر التاريخي النقدي» فكان 
«هل تسمح سياسة الاستعمار الحديث بِإِمَام إنجاز هذا المشروع الحضاري؟». إن مهمة 
«التحديث» التي شكلت أساس المشروع الإصلاحي قامت على تعبئة الطاقات 
والإمكانات الفكرية حول فكرة بناء المؤسسة الحديثة في الدولة» والتي من شأنها أن 
اهم في تغيير العقلية والمنهج (أيئ المؤسسة التربوية) وفي حماية الإنسان فرداً وحماعة 
(أي ال مؤْمسسة الدستورية). 

وإذا كان بإمكاننا أن نفترض أن هذا الخط قد تجِسّد سياسياً في مصر في خط 
سعد زغلول وبرامج حزب الوفدء فإن تعثر تطبيقه جاء من عاملين: 

احرص 


العامل الأول: إن السياسة الإنكليزية لم تكن لتوافق على إنجاز المشروع إنجازاً 
واسعاً من وجهة نظر أصحابه. و«التحديث» البريطاني كان ينصبٌ بشكل أساسي على 
قطاعين مرتبطين بمصالح السياسة الاقتصادية الإنكليزية: القطاع المصرفي ؛ وقطاع 
استثمار زراعة القطن» وما بينهما قناة السويس والمواصلات» أي بتعبير آخرء كان 
يهمها تنمية قطاع رأسمالي يخدم الرأسمالية الأم. 


العامل الثاني: يتمثل في انقسام حلفاء السياسة الإنكليزية المحليين إلى قطاعين 
متناحرين يسميهما رشيد رضا في مقالاته في المنار: حزب المتفرنجين الذين أخذوا 
بقشور الحضارة الغربية» وحزب المتعصبين الرجعيين الذين يرفضون كل إصلاح بحجة 
أنه بدعة. ولا شك في أن هذا الاتقسام الذي شهدته المجتمعات العربية الإسلامية 
حميعهاء كان وراء أزمة المشروع التحديثي والإصلاحي الذي بدأ مع محمد علي باشا 
سياسياً والطهطاوي فكرياً؛ ثم تجدد مع محمد عبده وسعد زغلول. ولعل هذا ما 
يدعوه بعض الأدب الاشتراكى بمأزق بناء رأسمالية وطنية؛ مستقلة عن هيمئة 
الإمبريالية. ْ 


ثانياً : : زمن «الاشتر تراكية 5-5 القومية» أو رمن الاستقلالاات 
الوطنية والمد القومى بعد الحرب العالمية الثانية 

شكلت الحرب العالية الثانية نقطة تحول مهمة في تاريخ سياسات الدول 
الإمبريالية في ما بينهاء وفي أنماط علاقتها بالدول المستعمرة أو الخاضعة في العالم. 
لقد انفجرت سياسة التسابق على المستعمراد..» وحركات المطالبة الدولية بإعادة توزيع 
الحصص أو «حقوق» البعض ب «المجال الحيوي»؛ في حروب مدمّرة لجميع الأطراف. 
ولا سيما الأطراف الأوروبية منها. وخر عا ريع ورلكان ران فلن 
جائمه قبن من القوة والباس + أولا الولايات المتحدة الأمريكية التي استوعبت 
الرأسماليات الأوروبية بمشروع مارشال الاقتصادي. وبمشروع ميلكري لشن ها 
«العالم الحر» (الحلف الأطلسي)؛ وثانياً: الاتحاد السوفياتي الذي أفاد من حروبه 
التحريرية ضد القوى النازية في أوروبا الشرقية» فأقام عن طريق الأحزاب الشيوعية 
الحليفة فيها دول المنظومة الاشتراكية (أو المعسكر الاشتراكي) في مواجهة «المعسكر 
الرأسمالي' . . ورسم مؤتمر يالطاء بين الأبطال المنتتصرين في الحرب العالمية الثانية» 
حدوداً جغرافية وسياسية وايديولوجية ما بين المعسكرين على الصعيد الأوروي» 
ودفعت ألمانيا ثمناً باهظأ لمغامرتها هو انقسامها عبر تحوّل خطها الفاصل بين المعسكرين 
والقوتين إلى «حائط» الود وسياسي وإيديولرجي تمثل في حائط برلين. 


الإمبريالي التابع لأوروبا المنهكة أو لليابان المهزومة. فثمة ثورة صينية قامت لتؤسس 


ارقن 


مشروع دولة كبرى في أكبر تجمع بشري وحضاري في آسياء بل في العالمء ووفقاً 
لنظرية ماركسية مستقلة زاوجت بين الجانب الاقتصادي ‏ الاجتماعى فى النظرية 
والجانب الثقافي ‏ القومي لحضارة الصين الواحدة والمركزية. 
ٍ وفي بقية أنحاء آسيا وافريقياء شفّت حركات التحرر الوطني والقومي لنفسها 

طرقا مختلفة في الكفاح. سواء عن طريق الثورات الشعبية المسلحة (كحالة الجزائر 
والهند الصينية) أو عن طريق المقاومة السلبية السلمية (كحركة غاندي في الهند) أو 
عن طريق الانقلابات العسكرية الماعومة شعبياً (كحالة مصر)... ولم تكن السياسات 
الإمبريالية الأوروبية لتتمكن». بسبب أزماتها ومشاكلها الداخلية» من أن تصمد فى 
وجه هذه الحركات. فنجح بعض هذه الأخيرة بإقامة دوله الوطنية أو القومية المستقلة 
مستفيداً من عاملين دوليين: 

١‏ مما سمى «الحرب الباردة» بين القوتين العالميتين الأساسيتين. 

؟ ‏ من النهجين اللذين سار عليهما كل من الولايات المتحدة الأمريكية والاتحاد 
السوفياتق في التعامل مع حركات التحرر الوطني ودولها: النهج السوفيات الداعمء 
والنهج الأمريكي الذي يحاول أن يحتوي الدول الجديدة"'. وبين محاولات الدعم 
ومحاولات الاحتواء استطاعت دول أن تنفذ باستقلالها (على الأقل على مستوى 
المحاولة)؛ كما أن دولا أخرى لم تستطع أن تخرج من صعوبة الخيار فوقعت في فخ 
الاستتباع أو في درّامة الصراع على السلطة الداخلية فيها. 

والسؤال: كيف صيغ هذا المشروع الاستقلالي بأبعاده الحضارية آنذاك؟ أو بتعبير 
آخر: هل حصلت ثمة مواجهة حضارية مع الاستعمار الحديث؟ 


أمامنا تجربة أصبحت في ذمة التاريخ» ولكن أبعادها وتأثيراتها ودروسها حاضرة 
فى الذهن والوعى والذاكرة». كما أن إيقاعاتها لا تزال تمثْل فى تجارب ومحاولاات حتى 
ونا “هه -التسرة ف قمرنة الداعيرية هف اناده اللهرافية الدائرئة الس لضن 
بمصر وبالوطن العربي والعالم الإسلامي» والعالم الثالث» وفي أبعادها الحضارية 
والايديولوجية التي تستقي مصادرها من الفكر الوطني في مصرء ومن الايديولوجيا 
القومية العربية» ومن التجارب الاشتراكية في العالم. 


(4) قامت عملية الاحتواء على تجديد الأسلوب الامبريالي في التعامل مع البلدان الجديدة؛ على أساس 
المساعدات والقروض «المشروطة»» كما أن السياسة الأمريكية عادت فاستعادت مبادئ ويلسون الشهيرة التي 
صيغت فى الحرب العالمية الأولى والتي تحمل عنوان «حق الشعوب في تقرير مصيرهاء» كما نادت بمبدأ 
تناسة 5 المفتوح على قاعدة حرية التنافس والمبادرة» بدل احتكار المستعمرات وحصرها بإطار دول 
بعينها. وفى هذا السياق يفهم موقفها المعارض لاستمرار العدوان الانكليزي ‏ الفرنسي - الإسرائيلي على 
مصر عام 07 


حوونا 


بين فلسفة الثورة )١487(‏ والميئاق »)١9477(‏ ترتسم معالم التجربة الناصرية على 
مستوى الخطاب والممارسة. يبدأ المشروع بخطوات تجريبية تبحث عن بديل لتجربة 
تاريخية في بناء الدولة كانت قد بدأت مع محمد علي باشاء ثم تقهقرت على يد الأسرة 
الوارثة حتى فاروق. ما هي نواقص هذه التجربة في الوعي التاريخي للقيادة الناصرية؟ 
يرى الميثاق : 0 ْ 


- «إن المأساة في هذا العهد [عهد محمد على باشا] هي انه لم يكن يؤمن بالحركة 
الشعبية التي مهدت له حكم مصر إلا بوصفها نقطة وثوب إلى مطامعه»” . 

وهذه نافذة أوقعت مصر فى برائن الاستعمار الذي «كان قد تطور فى ذلك 
الوقت من مجرّد احتلال المستعمرات واستنزاف مواردها إلى مرحلة الاحتكارات الالية 
لاستثمار رؤوس الأموال المنهوبة من المع ات وكان مدخل ذلك وركائزه 
الاحتلال المباشرء والاعتماد على الأسرة الحاكمة؛ والإقطاء”'''. 


- أما الثورة وقوى الإصلاح من عراب إلى سعد زغلول... فهذه القوى لم 
تستطع أن تمد اندفاعها إلى ما بعد المواجهة السياسية الظاهرة من طلب الاستقلال»: 
وبالتالي لى تصل إلى «أعماق المشكلة الاقتصادية والاجتماعية0”"© . 


- وهذه الموى أيضاً الم تستطع أن عد بصرها عبر سيناء وعجزت عن تحديد 
الشخصية المصرية؛ ولم تستطع أن تستشف من خلال التاريخ أنه ليس هناك صدام على 
الأطلاق بيخ الوطنية المضرية وبين القوهية و50 

- كما أن هذه القوىء لاقتصارها على طرح المسألة السياسية دون العمق 
الاجتماعي والاقتصادي؛ وصلت في مشروعها إلى نوع من الديمقراطية التي يسميها 
الميشاق ب «الديمقراطية المزيفة» أو «ديمقراطية الرجعية”*'؟. والحل أن ترتبط 
الديمقراطية السياسية بالديمقراطية الاجتماعية””'2. وهذا أمر يتحقق بضمان التحرر 
من الاستغلال» بتكافؤ الفرص والعدالة في توزيع الثروة بالقضاء على القلق المبدد 
لأمن المستقبل فى الحياة''". وهذه الديمقراطية الاجتماعية طريقها الحل 
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امريد 


الاسعرامن "وان التوراطية الدياسة تمدو عن لول وعد «الأقناد 
الاشتراكي؟ الذي هو «التنظيم السياسي الشعبي لقوى الشعب العاملة)”*". 


وفي مجال السياسة العربية» ثمة تأكيد على السعي إلى تحقيق «الوحدة العربية» 
لبس عن طريق «النظام القديم في العالم العربي»» وإنما عن طريق 00 الجماهير في 
«تقدمها ض عله القوزة الساسية آل الغوارة الاحع م110 'وف غال«التساسة 
الخنار 7 "20 1 الحرب ضد 
الاستعمار؛ العمل من أجل السلام؛ التعاون الدولي من أجل الرّخاء7" . 

ما يستوقف في هذا المشروع مسألتان أساسيتان تعكسان الأبعاد الفكرية في يجال 
التعبئة التي يرتكز عليها. وفي هذا المجال بعد تاريخي محل (عربي إسلامي)) وبعد 
عالمي (تجارب العالم دون الانحسار في نظرية واحدة؛ ومع الانطلاق من قاعدة 
التجربة والخطأ). هاتان المسألتان هما: 


مسألة الحرية الداخلية والتعبئة من أجل محاربة الاستعمار. 


مسألة التوفيق بين وطنية مصر وقوميتها العربية ودينها وحضارتها الإسلاميين 
وبين انتمائها الشرقي (الإفريقي - الآسيوي). 

المسألة الأولى: نلاحظ من خلال النص والممارسة أن ثمة تأكيداً مبالغاً فيه على 
الرهان على الجماهير فى علاقتها بالقائد الذي يمتاز بسمات كاريزماتية (ملهمة) تؤهله 
للقيادة والنطق باسم الجماهيرء بل لخوض المعارك واتخاذ المواقف باسمها. فهل يمكن 
أن نقول إن المعارك التي خاضها جمال عبد الناصر في مواجهة الاستعمار وفي محطات 
تاريخية ثلاث (تأميم القناة»ء حرب السويسء قرارات التأميم) هي التي بررت هذا 
الرهان الكبير وأعطته مشروعيته؟ ريما يصح هذا الافتراض . فالقيادة الناصرية ذهبت 
بعيداً في رفض البرمانية من خلال ما آلت إليه هذه الأخيرة في العهد المتأخر من 
حكم الأسزة العلوية» فأسمتها «الديمقراطية الرجعية». واقترحت بديلا لها صيغة 
«الاتحاد الاشتراكي دون الالتفات إلى الإمكان التاريخي الذي يمكن أن يحصل لتنظيم 
سياسي شعبي واحد في ظل هيمنة جهاز الدولة. والإمكان نفسه (مع فارق الزمن) 
يكرر تجربة محمد علي . التي انتقدها الميثاق ‏ في استخدام القوة الشعبية لتمكين سلطة 
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تفرننا 


أهل الدولة وصولاً إلى قيام الحزب الواحد الحاكم. أو إلى توسّل التنظيم سلماً للسلطة 
أو غطاء لإنشاء مراكز قوى أو تكريس الثروة من جديد. ولعل ما كشفته هزيمة 
ال ١951‏ يفتح ملف هذا «الإمكان التاريخي». والسؤال: بين تجربة التنظيم السياسي 
الواحدء وتجربة البرلمانية التي استوعبتها الإصلاحية ‏ الإسلامية (خط محمد عبده) عبر 
التوفيق بين شورويتها الإسلامية وليبراليتها الغربية» أين هو موقع الحرية الشعبية؛ 
الشرط الأساسي في أي مواجهة مع الاستعمار؟ ومهما يكن. فإنه من الضروري أن 
تلاحظ أن 0 السابقة لضا ستيه الإضللامية التي استوعبت اليبرالية الغرية لا 
أغفلت» هي التعددية الخزبية والسياسية 0 زخر ا المجتمم المصري (حركة 
إسلامية» يسارء ليبرالية. . .») والتى قضت عليها التجربة الجديدة. كما لا بد من 
التذكير بتنوع الأفكار والآراء وغناها على مستوى الإبداعات الفكرية والأدبية» التي 
أضحت جزءاً أساسياً من عطاءات الفكر العربي المعاصرء والتي ما كان ليمكن أن 
تنمو في ظل التنظيم 35 والايديولوجيا الرسمية الواحدة. 

المسألة الثانية: وهي المسألة التي تتعلق بتحديد دوائر الانتماء؛ وهنا يعبّر الخطاب 
الناصري عن حس تاريخي سليم ورؤية استراتيجية حضارية واضحة لخريطة التعدد 
والصراع في العالم. . ففكرة الدوائر الثلاث (العربية» الإفريقية» والإسلامية) التي رسمها 
عبد الناصر لحركة «المكان الوطني» في فلسفة الثورة تُرجمت في ما بعد ومن خلال 
الممارسةء ومن خلال استيعاب شمولي للصراعات الدولية وموقع العالم الثالث فيهاء 
استراتيجيا ناجحة في مجال السياسة الخارجية . وقدِّمت هذه الاستراتيجيا تجربة غنية 
استخلص مفكرون وباحثون استراتيجيون منها مدرسة فكرية ومنهجاً حضارياً في 
الصراع والمواجهة في عالم تخترله ثنائية تنفي الآخرين وتلحقهم بأحد طرفيها. فمن مؤتمر 
باندونغ (6) إلى مؤتمر التضامن الأفريقي الأمسوق الذي عقد في القاهرة عام 
17 » إلى مؤتمر بلغراد »)١9451(‏ كانت ترتسم سياسة عدم الانحياز والحياد الإيجابي؛ 
في صورة احتمال تاريخي لنشوء «قوة ثالثة» في عالم السياسة الدولية؛ وإلى إمكان توافر 
شروط ملائمة لقيام مشروع حضاري جديدء إطاره الجمغرافي: آأسيوي أفريقي» 
ومضمونه : تعددية ثقافية شرقية قوامها التجربة الصينية التي زاوجت بين حضارة الصين 
ومنهجية الماركسية في الثورة» والتجربة الهندية التي تجسدت في فكر غاندي في الثورة 
السلمية واشتراكية هرو في الدولةء والتجربة العربية ‏ الإسلامية التي حاول الخطاب 
الناصري أن يعبّر عنها على قاعدة التجربة والخطأ. . 

وإذا كانت هذه التجرية الأخيرة (التجربة العربية) قد تعثرت». وتعثرت معهاء أو 
على موازاتهاء انطلاقة العالم الثالث» فإن ذلك لا يفقدها دلالتها ودروسهاء بل يطرح 
دراستها من زاوية تفكيك عوامل فشلها وأسبابه. ولعل أهم سبب في ذلك هو في قدرة 
الاستعمار الحديث (الإمبريالية الأمريكية) أن يلتف عليها بعد أن فشل في تطويعها 

مم 


وتحويلها إلى دولة تابعق. ليضريها بواسطة إسرائيل في العام 219517 حيث كانت الهزيمة 
التي لا نزال نعيش آثارها المضاعفة والمعقدة حتى يومنا هذاء بل إن هذه الآثار مرشحة 
في ظل الخلل في موازين القوى العربية والدولية للاستمرار والتفاقم . 

وأما على مستوى الدلالات والدروسء فإن هذه التجرية ‏ وكما قلنا ‏ كان 
يمكق .+ حين "كانتت توجتها وعسلا وخركة ج أن كوت مدوسة مكرية مهيا سفاني 
في المواجهة. ولكن ما نلاحظه أن المخزون الثقافي الإسلامى الذي كان يمكن أن 
يغني الحركة العربية في وجهتها العالمية والإنسانية كان غائباً أو مغيباً أو حاضراً 
بخجل. ويلاحظ انحسار هذا الحضور في غياب «الدائرة الإسلامية»؛ كما صيغت فى 
فلسفة الثورة إلى حد تغييبها شبه الكامل من «الميثاق» والاكتفاء بالتشديد على «القومية 
العربية» و«الوحدة العربية». 

هل يكمن سبب هذا الانحسار في ذلك الصراع الذي نشب بين الحركة 
الإسلامية فى مصر وبين قوى النظام؟ هل سيبه أيضاً هو أن العام الإسلامي كان 
آنذاك, وعبر أهم دولة» من ركائز السياسة الاستعمارية (مراكز الأحلاف الأمريكية)» 
وأن وجهاً من وجوه الايديولوجيا الإسلامية استخدم في محاربة حركات تحرر الشعوب 
تحت شعار «وقف المد الشيوعي؛ في ذاك الزمن؟ صحيح أن مثل هذه الفرضيات 
تستدعي معالجة تاريخية موثقة» ولكن يمكن أن نرجح أن هذه الأسباب حالت دون 
رؤية الحركة العربية لدور الإسلام في إمدادها الروحي والتعبوي النفسي. كما غاب 
عنها دوره في تعميق تواصلها الاستراتيجي والحضاري مع شعوب العالم الإسلامى مي 
ذات المصالح المشتركة والموروث الديني الواحد تجاه الهيمنة الاستعمارية. 

إلا أن اللفارقة الملفتة للنظرءٍ أن المحاولة التي بذلت من أجل فهم نظري 
للتجربة» وتأسيساً على احتمال أن تُقَدُم سياسة باندونغ وتجذر حركات التحرر الوطني 
التي عمت بلدان العالم الثالث» فلسفة إنسانية مستقلة عن النظريتين العالميتين» لم 
تصدر عن مفكر قومي» بل عن مفكر إسلامي من الجزائر عاش فترة في القاهرة (منذ 
عام ١955‏ إلى ما بعد استقلال الجزائر) هو مالك بن نبي ._ توزعت محاولة مالك بن 
نبي على كتابات صدرت في مئاسيات عديدة غطت أحداثاً كبرى فى مسار سياسة 
الحياد الإيجابي وانتصارات حركات التحرر في العالم الثالث والوطن العربي. 

يعرّف مالك بن نبي في كتابه فكرة الافريقية الآسيوية في ضوء مؤتمر باندونج 
الذي صدر بمناسبة انعقاد مؤثمر باندونغ » الفكرة الافرواسيوية بأنها «المركب النفسي 
والزمني الذي ينتج عن هذا التحول من إطار لفظة سياسية بسيطة إلى فكرة أساسية 
قادرة على تحريك الواقع التاريخي حين تشكل الإنسان والإطار المحيط به»”"" , 


(؟١)‏ مالك بن نبيء فكرة الافريقية الآسيوية في ضوء مؤتمر ياندونج (دمشق: دار الفكر؛ ,)١904‏ 
ص .1١590‏ 
وو 


+ وك ان كر #اللاسف» شبر ونه كل مايا الهرة العتيرين: 0 
ا كنا انتيرق ان تلق الاعف لي النكرة الافروآسيوية هي 
«ناتح عن الثنائية المسكمدة 5 من روحيهة ة الإسلام وتقاليد الهندوسية». ويرى أيقا أن 
العنصر الأشابي في 0 هذا ار هر اعتصر الأخلاقي؛ 0 كان إلهام ال الثقافة 
آخرء فإن الثقافة الافرواسيوية بريه نيت انا الخاصة بالفرن, 00 إل أن تهنا 
أولاً نحو المنهج وين ب واه م ''. ويرى في تأثير 
جديدء يقول: «لقد أتت هذه الشعوب بمبدأ تركيب للعام وبإمكانات تعايش جديد 
يحمل بوضوح طابع عبقريتها. أعني الشروط الأخلاقية لحضارة لا تكون تعبيراً عن 
القوة أو الصناعة». 


وفي كتاب آخر عنوانه فكرة كومنولث إسلامي» يقترح مالك بن نبي إنشاء 
كومنولث إسلامي للشعوب في مواجهة الكومنولث البريطاني الذي قام على أساس 
الدول. وللصيغة المقترحة وجهة عقائدية ووظيفية؛ عقائدية من حيث ان الاتحاد يؤمن 
المدى الاجتماعي ‏ السياسي لعقيدة المسلم؛ ووظيفية من حيث ان وظيفة الاتحاد هي 
في استدراك التخلف بالنسبة إلى التطور العام . 


في مصر فيراها ال تنيضة” عربية جديدة. 


وفي محاضرة ألقاها في الجزائر عام نحت عنوان مشكلة المفهومية») يقدم 
مالك بن نبي تحليلاً لمشكلة الفراغ المفاهيمي التي تعانيها الجزائر بعد الثورة» فيرى أن 
هذه المشكلة قد حلها الرئيس أحمد بن بيلا من خلال إطلاقه لشعار |* شتراكية. عروية, 
إسلام . فمضامين هذه الكلمات وأبعادها القومية والحضارية والاقتصادية والاجتماعية 
تقدم المفهوم والبرنامج اللذين يتوحد حولهما الشعب الجزائري في (#نشاطه المشترك 
الحديد»). 


وأما بشأن النزعة الإسلامية التي يرى وجوب إدراجها في المنهج المفاهيمي ؛ 
فيرى أنه اعلى الصعيد الاجتماعي لا ينصب الحكم على قيمة غيبية» وإنما ينصب على 


نشاط إنساني. ونحن نلمس هنا كرّة أخرى - عن طريق المراجعات ‏ وجود ثغرة 
للنهضة الإسلامية التى وضعت ضمنه مشكلة متعلقة بالإيمان فى مكان هى غير مثارة 
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إفرضسن 


فيه . فالمسألة لا تتمثل في تلقين أو في إعادة ذه بلقو اليلى عتيدنة. ولكبها تتمكل كن 


إعادة تلقين استخدامها وفعاليتها في الحياة. إلا أن المصلحين قد أغفلوا وضع هذه 
المشكلة» . 


والخلاصة في هذه المسألة أنه ما كان الأمر يستدعي استطراداً للحديث عن 
كتابات مالك بن نبي وهي كتابات جديرة بدراسة مستقلة - لولا الافتراض أن مفكراً 
إسلاسا قد اتوك لين ضصاغة نظرية عامة لتفجر حركات التحرر الوطني في آسيا 
وافريقيا آنذاك, ولدور مصر في بلورة سياسة الحياد الزيجاي من خلال ريادتها آنذاك 
للوطن العربي والعالم الإسلامي ولتعبيرها عن إرث ثقافي إسلامي جذده وأحياه وحتّم 
وجهة انبعائه زمن يحتاج فيه الإنسان والعالم إلى السلام والعدل في وجه فلسفة القوة 
والحتمية التطورية المادية» يحتاج فيه إلى أخلاقية كان مالك بن نبي يرى إمكانية اتبعاثها 
من ديانات وثقافات آسيا وافريقيا. 

لا شك في أنه كان رهاناً عظيماً. ولكن الرهان أسقطته تباية التجربة المأساوية» 
ولا سيما في شقها العربي. فهل يكمن السبب في ضخامة الرهان ونبل الحلمء الأمر 
الذي أذى إلى الخيبة والإحباط عندما تعئرت التجربة؟ أم أن حقيقة الحركة وقوى 
التجربة وطبيعتها ١‏ تكن لتستأهل كل هذا الرهان أو تستحق كل هذا البناء النظري 
والحضاري الذي تصوره مالك بن نبي؟ 

لا شك في أن التاريخ لا يعيد نفسه.ء والواقعة نفسها لا تتكرر كما هي. ولكن 
ما هو أكيد أن ثوابت في التاريخ العالمي المعاصرء ولا سيما في تاريخ الإمبريالية 
(الاستعمار الحديد) فى علاقتها بالشعوب الفقيرة والمحرومة»؛ هى دائمة التجدد على 
قاعدة إعادة إنتاج علاقات الاستغلال واللاتكافؤ مو الطرقع م «وهتة العلذقات انث 
اقتصادية وسياسية فحسبء بل هي أيضا علمية وثقافية واجتماعية ونفسية وتربوية. 
من هناء فإن عملية المواجهة تحمل هي الأخرى ثوابتها. 

احط يعض الامعراتسين والمفكرين أن قوى عالمية تتحرّك من الشرق 
بأعلوت ديد ثافية .وياحا جديدة فى المواجهة الحضارية. ولعل هذا ما يمس به مع 
غيره) تقكر خضري تعاضو هيو انون غبد الك را يه 
معلقاً على معاهدة الصين ‏ اليابان التي عقدت في العام 019174 وما تستتبعه من 
دلالات على المستوى الاستراتيجي الحضاري في الشرق. وفي الوطن العربي والعام 
الإسلامي, نضأ يذكر بالسمات التي رآها مالك بن نبي في الفكر الأسيرئ - الافريقي 
المنبعث من مؤتمر باندونغ» فيقول: 

«. . . إن المعاهدة الصيئية اليابانية سوف تخلق في القريب العاجل مركز قوة 
لكن هذه المرّة من نوع جديدء لا يقع في إطار الحضارة الغربية» وإنما في الشرق 
الحضاري لأول مرّة منذ القرن الرابع عشرء وفي منطقة تجمع بين القوة المادية والنفوذ 

وخرونا 


المعنوي. منطقة تمثل أكبر ثقافة من حيث الإمكانات المادية وتعداد السكان. والتاريخ 
الثقافي الثوري» والكثافة الوحدوية القومية والقدرة على التطوير والتحديث الاقتصادي 
والصناعي والتكنولوجي . . .». و«الشرق الحضاري» يتشكل في رأيه من دائرتين 
أساسيتين : «الدائرة الآسيوية حول الصين مستندة إلى اليابان وكوريا من د 
والدائرة الإسلامية ‏ الافريقية حول العالم العربي وفي قلبه مصر من ناحية أخرى» '". 


إلا أنه على الرغم من جاذبية هذا الرهان» واستدعائه لحلم يتراءى فيه الشرق 
الإسلامي قوة وشريكاً في حضارة عالمية» فإن الواقع يسوغ السؤال التالي: إذا صح 
احتمال الرهان على الحالة اليابانية - الصينية» فكيف يمكن أن يصح على العالم 
الإسلامي. وبالتحديد على «الوطن العربي وفي قلبه مصر»؟ 


كثيراً ما يتحدّث البعض» وبإيقاعات مختلفة عن دور ممكن للصحوة الإسلامية 
الجديدة في المواجهة الحضارية اليوم. فإلى أي حد يصح هذا التوقع؟ 


الثاً: المشروع التعبوي في «الصحوة الإسلامية» 
تميزت السنوات العشرون الأخيرة ببروز جماعات إسلامية ترى في الإسلام 
منطلقاً لعمل سياسي يؤمن باستخدام العنف طريقاً إلى التحرر من الاستعمار وللوصول 
إلى السلطة وتطبيق الشريعة. وقد نمت هذه الجماعات في سياقات تاريخية مختلفة 
وبسبب عوامل عديدة : 


- لقد نما بعض هذه اللجماعات من خلال التيار الإسلامى القديم (الإخوان 
المسلمون) وتأثر فكرها بشكل أساسي» بنصوص سيد قطب. ومن المعروف أن بعيض 
هذه النصوص اتسم بنبرة متصلبة ومتشددة سببتها التجربة القاسية بين اللإخوان 
المسلمين والنظام الحاكم في مصر. 

كما أن قطاعات من هذه الجماعات نمت من خلال تعثر التجارب الثورية 
اليسارية والقومية فى العديد من الأقطار العربية (تجرية العمل السياسى الوطنى 
والقومي والاشتراكي). وكان لهزيمة /1ة ١‏ وتجربة العمل الفلسطيني وتعثر الحلول 
التقليدية وانسداد أفق الحلول السلمية وسياسة كامب ديفيد ومضاعفاتهاء دور كبير فى 
توجيه الأجيال الشابة نحو مرجعية ايديولوجية دينية بديلة؛ رأوها بجسدة في الإسلام 
والحلقات الدينية المختلفة فى الأحياء المدينية الشعبية . 


(15) أنور عيد الملك. تغيير العالم؛ سلسلة عالم المعرفة؛ 40 (الكويت: المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب» ه4ة)ء ص الا وولا. 


ونا 


الحديث وسوق العمل عن استيعاب الثورات الديمغرافية التي شهدها ويشهدها الوطن 
العربي والعالم الإسلامي» والعالم الثالث بشكل عام. 


تصبوجاء 0 الإسايي الإيرانية ليعطي - وبخاصة في السنوات الأول - 


هذه السياقات 50 التي نمت فيها أشكال من ل الأسلامي الشياسشن 
2 أيضاً. على مستوى الخطاب الايديولوجي. حركة إنتاج فكري وثقافي إسلامي 
. فإلى جانب إعادة نشر كتب التراث الإسلامي الكلاسيكي على اختلاف مذاهبه 
0 وإعادة نشر كتب المفكرين الإسلامبين الذين برزوا على امتداد عقود القرن 
العشرين» فإن كتباً إسلامية أخرى بدأت تُقرأ على المستويين الأكاديمي والجامعي. 
وهذه الكتب تتناول ميادين متخصصة في بجال مناهج المعرفة والفلسفة والتاريخ وعلوم 
الاجتماع والاقتصاد والسياسة. هذا إلى جانب عدد كبير من المنشورات التحريضية 
والتثقيفية التي تستهدف تحقيق الجانب التعبوي المباشر في تربية الناشئة واكتسابها. 
نعتقد أن تلك هي السياقات التاريخية للحركة الإسلامية الجديدة التي يطلق 
عليها تعبير الصحوة. ولعل التشديد على هذا التعبير ناتج من جملة من الممارسات 
والمواقف الثورية التى جدّدت وأحيت فكرة الجهاد والشهادة على امتداد ساحات 
المواجهة مع الإمبريالية والصهيونية في المنطقة العربية» كالتصدي لعملية الوجود 
الإسرائيلٍ ورموزه في مصرء ودور التعبئة الإسلامية في المقاومة اللبنانية للاحتلال 
الإسرائيلي» ودور المجاهدة الإسلامية في الانتفاضة الفلسطينية في الأرض المحتلة . 


لا شك فى أن هذه الممارسات الجهادية أعطت وتعطي العمل الإسلامي الجديد 
مشروعية مبرّرة وواعدة وآملة ومشرقة في الوعي التاريخي المحيط الذي يحمله العرب 
والمسلمون بعد سلسلة الهزائم والنكسات والثغرات في تاريخهم المعاصر. 

ولكن مع ذلك ينبغي ألا تنسينا مشروعية هذا العمل الإسلامي الجهادي. حقيقة 
هي أن البؤر الجهادية والثورية التي تنمو هنا وهناك تتم في وضع استراتيجي عربي 
وإسلامي يتسم بالتراجع والتفكك والارتباك والتخبط. وكم من مرّة أثبتت تجارب 
التاريخ المعاصر (القريب والبعيد) عجز فكرة البؤرة الثورية عن أن تتسع وتمتد عندما 
لا تصب في استراتيجيا عامة أو لا تصدر عنها. فكثيراً ما يبدأ العمل الثوري أو 
الجهادي وفقاً نطق وقناعة. ثم يوظفه لأمر آخر يسعى إليه المخططون 
والاستراتيجيون الكبار. 

واطقيقة: أنهمن الصعت أن تتتاول بالتحليل والاستشراف أجداثا ارتبطت 
بالعمل الإسلامي الآنء وهي قيد التشكل والتفاعل؛ ولكن من الضروري وفي كل 

أكون 


الأحوال أن نتذكّر أن الخطاب العربي المعاصر كثيراً ما لجأ إلى الرهانات الاستراتيجية 
الكبرى على أحداث وانعطافات كانت تحسب مصيرية وأساسية. وفى كل الحالات كان 
«التاريخ» ينقلنا من إحباط إلى إحباط» ومن رهان إلى رهان» وفي حلقات دائرية 
مغلقة. كأنه الدوران في المكان الواحد والزمان الواحدء أو هو «التراكم السلبي 
للتاريخ؟. 

وإذا كان من الصعب تناول المشروع الإسلامي من خلال أحداث راهئة (وهو 
أمر لا يدخل في صلب موضوع الدراسة)» فإن تناول المشكلات النظرية الرئيسية التي 
يثيرها الخطاب الإسلامي التعبوي المحسوب على حركات الصحوة الإسلامية؛ أمر 
ممكن» بل ضروري. ولنكتف بالإشارة إلى نوعين من المسائل التي تتعلق بالجانب 
التعبوي في ما يسمى «المواجهة الحضارية): 

١‏ مسائل تتعلّق بالدولة والوحدة الإسلامية والحرية. 

؟" - مسائل تتعلق بالثقافة والمفاهيم والعلوم والمؤسسات. 

١‏ في ما يتعلق بمسائل الدولة والوحدة الإسلامية والحرية؛ كثيراً ما يواجه 
الخطاب الإسلامي التعبوي مسألة التجزثئة السياسية التي أصابت المسلمين والعالم 
الإسلامي من جراء المداخلات الأجنبية ومشاريع التقسيم في مرحلة التنافس 
الاستعماري على العالمء بشعار الوحدة الإسلامية. والوحدة راوحت في صيغتها بين 
الرابطة والجامعة كما طرحها الإسلاميون النهضويون الأوائل (الأفغاني» 
الكواكبي. . .): والدولة الإسلامية أو الدول ذات الخليفة أو الإمام الواحدء كما 
يدعى لها من قبل العديد من الإسلاميين اليوم. 

واللافت للنظر فى هذه المسألة» أن اتجاهاً بين الاتجاهات الإسلامية المعاصرة مما 
يتسم بالمرونة والواقعية السياسيةء يرى في مجال الدولة القطرية مجالاً لعمل إسلامي لا 
يتعارض مع مفهوم الوحدة أو الأمة (حسن الترابي)”*") 
الإسلامي الوارد من إيران ‏ الثورة؛ أو المتأثر بتجربتهاء يدعو إلى «ولاية الفقيه؛ على 
أساس أن الصيغة التي تؤمن الوحدة الإسلامية هي صيغة الطاعة والانصياع لأوامر 
وتوجيهات الفقّيه العادل الذي له ولاية الإمام المعصوم (كما هو عند بعض الشيعة 
الإمامية)؛ أو أن يدعو إلى صيغة تنصيب خليفة يبايعه أصحاب الحل والربط (كما هو 
الحال عند بعض أهل السنة) . 


والحقيقة أن أصحاب هذا الخطاب يعتقدون أنه من خلال طرحهم لمسألة وحدة 
السلطة» بهذه الصيغة أو تلكء» يبدفون إلى تحقيق وحدة الأمة لمواجهة حال التقسيم 


(5؟) قابل بذلك: حسن عبد الله الترابي» «الصحوة الإسلامية والدولة القطرية في الوطن العربي»» 
الحوارء السنة ”ء العدد 8 (شتاء )١981/‏ 
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الذي فرضه المستعمرون في مرحلة من المراحل. ولكن بالنظرة إلى الواقع يصطدم هذا 
التفكير بمعطيات كثيرة» أهمها: 


]ا 
اختلااف 


كما أن «ولاية الفقيه» لم تكن لتحظى بإجماع فقهاء الشيعة ومراجعهم. فحدود 
الولاية كانت هي أيضاً موضوع اختلاف: هل هي كلية أم جزئية؟ إن الاتجاه الغالب 
يقول بجزئيتها لا بإطلاقيتهاء وان الاتجاه الإصلاحي بين الفقهاء كان يقول بالدستور 
وجواز التمثيل البرلاني لتقييد الحاكم الفردي. وهو 0 ابيع الإصلاحية 
الإسلامية السنية التي مثلها محمد عبده ورشيد رضا في مصر 


- نلاحظ أن الدولة كانت دائماً هي العنصر المتغيّْر في تاريخ الإسلام والمسلمين 
ولم تكن هي معيار الوحدة أو مرجعهاء بقدر ما كان مفهوم الأمة هو المرجع والمعيار. 

ولذلك يمكن أن نستنتج من هذا كلهء أن التشديد على مرجعية السلطة الواحدة 
من جهة الدعوة سواء إلى إمام واحد أو إلى خليفة واحد ‏ من شأنه أن يحبي الذاكرة 
الإسلامية السياسية المشحونة بالخلافات السجالية القديمة حول هذه المسألة لتضاف إلى 
خلافات اليوم القومية والإقليمية على وجه خاص. 


فعندما نقرأ لأحد رجالات الصحوة الإسلامية في لبنان (الشيخ سعيد شعبان) 
نصاً يتحدى فيه العرب المسلمين أن يردوا على إيران التي أعلنت الدولة الإسلامية 
بصيغة ولاية الفقيه» بإقامتهم في المقابل نظام الخلافة” 5 ٠‏ وعندما نقرأ لقيادي آخر 
من قيادات الحالة الإسلامية في لبنان (السيد محمد حسين فضل الله) نصاً يقول فيه 
بإمكانية حل الخلاف حول مسألة الحكم بين الاتجاهات الإسلامية عن طريق 
الو اك من خلال معطى التاريخ دسي الواقع؛ . أنّ هذه المسألة (أمسألة 


(57) انظر: رضوان السيدء. «العنف والعنف السياسي في فكر الجماعات الإسلامية المعاصرة»؛ 
الفكر الإسلامي (شباط/ فبراير /1941). 

(70) انظر توسيعاً لهذه المسألة. في: وجيه كوثراني» الققيه والسلطان: دراسة في تجربتين تاريخيتين : 
العثمائية والصفوية ‏ القاجارية (بيروت: دار الراشد؛ ١ .)١484‏ 

(8؟) «إن أحسن حرب ضد إيران هي قيام خلافة إسلامية تنطلق من مدينة رسول الله كلد وتدعو 
إلى بيعة عالمية للمسلمين. . . عندها سيصبح (الخميني) جزءاً من التركيبة ولا يستطيع أن يكون التركيبة 
كلهاءء انظر: سعيد شعبان. «الحركات الإسلامية في لبنان»» ملف: الشراعء ص .15١- 1١١‏ 

(19) «حوار مع السيد محمد حسين فضل الله ؟ الشراعء ص 1505 - 0,597 
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إسلامية قامت إلا ودخلت في صراع مع أختها الإسلامية لجملة من الأسباب الإقليمية 
0 والاقتصادية. بيلما يقوم شعار التكفير المتبادل سلاحاً ايديولوجياً 
للتعبئة. ألم يكن هذا شأن الصراع الصفوي العثماني المزمن في تاريخنا الحديث؟ 
والملفت للنظر أن أصحاب الخنطاب الإسلامي الوحدوي اليوم لا يستطيعونٍ أن مخرجوا 
من الأطر الاجتماعية ‏ البشرية التي تفرض تركيباً ديمغرافياً مذهبياً متجانساً لتنظيماتهم 
وأحزابهم. ففي لبنان يبقى حزب الله حزباً شيعياً في قواعده الاجتماعية وقياداته» 
وتبقى حركة التوحيد حركة سنيّة في قواعدها الاجتماعية وقياداتها. والحوار يبقى 
دعوات مكررة على صفحات الحرائد بين الطرفين. وستبقى هذه 2 
لأن موضوعها - موضوع السلطة - 5 موضوع توحيدء وإنما هو موضوع خلاف» 
ولا سيما إذا أصرٌ المعنيون بالخطاب التعبوي على الانطلاق من نصوص فقهية محددة» 
ومن اعتبارات إيمانية ومعتقدية معيئة فى مسألة الخلافة أو الإمامة. ذلك أن التجربة 
التاريخية لعلاقة الفقه بالسياسة في الدولة السلطانية التي شهدتها معظم فترات الحكم 
الإسلامي. تدلنا على أنها لا تمد الخطاب الإسلامي المعاصر الذي يتوخى التعبئة من 
أجل الوحدة ومن أجل المواجهة مع الاستعمار الحديث بما يلزم من عدة فكرية 
ومنهجية من أجل التوحيد ومواجهة الاستعمار ولا سيما الحديث منه. فالموقف 
الفقهي الذي يوجب طاعة السلطان المستولي ولو قام على بيعة قسرية (الغزالي؛ ابن 
تيمية» ابن جماعة...) يمكن أن ينسحبء وأنه لينسحب اليوم» إلى أطر الأمراء 
الصغار والجماعات الصغيرة بحيث يكثر «الأمراء» وتكثر معهم إمارات الطاعة دون 
طائل وعلى حساب فكرة الشورى فى الأمة. والموقف الفقهى الآخر الذي يقول ب 
«ولاية الفقيه» كنائب كلي الولاية عن الإمام المعصوم» يوصل إلى اتعدام الشورى وسد 
باب الاجتهاد. وهو الباب الذي طللما شدّد على استمرار انفتاحه الفقه الشيعي - 
الإمامي في مواجهة الفقه السلطاني الذي أغلق باب الاجتهاد. : 


وهكذا بين انعدام الشورى التي هي باب من أبواب الحرية» وانسداد باب 
الاجتهاد الذي هو باب من أبواب الإبداع الفكري والتطور مع حركة التاريخ والحياة» 
يدخلنا الخطاب الإسلامى المأسور بمرجعية فقهية محدّدة ووحيدة الجانب فى دوّامة من 
التفعيث (تحنث :شنعان الوحدة)» وبمشاريع:تعبوية توقظ :ضور التزاكم: السلبي في 
الذاكرة التاريخية وتلبسها لعقول اليوم (تحت شعار وجوب اتباع الإمام واعتبار تخالفته 
مخالفة لله) ©. 


وهذاء بين ضرورة الطاعة وواجب التقليد» تضيع مبادىء حرية الإنسان 


الوق وقد يطال التفتيت لا الجانب السياسى فحسب ء بل جانب الوحدات الاجتماعية الصغرى 
كالأسرة مثلاً. 


نينا 


وحقوقه. وهي المبادىء التي أطلقها وأكدها القرآن الكريم وسئّة الرسول ومواقف 
لا 
الأئمة الكبار 


إن فهماً حصرياً اتروع المواجه للاستعمار من خلال تصور وحداني للسلطة 
والحقيقة. وطبيعة المواجهة وأبعادهاء توصل إلى ممارسة أنماط من العنف لا تقرّها 
مبادىء حقوق الإنسان في الإسلام ولا مبادىعٍ 0 الإنسانية. وعلى الرغم من أن 
مراجع إسلامية نبهت لمحاذير هذه الممازسنات27, وبعضها حرّم اللجوء إليهاء فإن 
أصواتا تلجأ إلى تبريرها إسلاميٌ وسيم التعبير الذي رفعه الإعلام الإمبريالي بصيغة 
«الإرهاب الأصولي». وتحاول أن تجد لهذا الإرهاب «مرتكزات شرعية) إسلامية من 
خلال القول إن هذا الإرهاب «اختار لموضوعه إنساناً دولياً وبالتحديد إنساناً ينتمي إلى 
بيئة استكبارية)2"9 , 


لكن المواجهة هذه تختزل هناء حتى رد الفعل العصبوي الثأري الفردي من 
خلال التوهم بوجود «إنسان دولي ينتمي إلى بيئة استكبارية». وكأن في هذا الاختزال 
استعادة لنزعة الشأر القبلٍ التي تبحث عن رمزية المسؤولية في الإنسان 0 دون 
العودة إلى المبدأ القرآني دلا تزر وازرة وزر أخرى»”*", وبمعزل عن رأي الأمة 
وموقفها و#شورويتها' واوسطيتها». ولعل ما يشير إليه أحد مفكري العمل الإسلامي 
في لبئانء يعبر عما آلت إليه أنماط من تلك الممارسات في الواقع. يقول: «ويذلك 
تتحول الحركة الإسلامية في هذا الجو العنيف الإرهابي إلى عنصر ضاغط على الواقع 
بالطريقة التي لا تسمح بالتقاط الأنفاس» أو بإدارة اللعبة السياسية بشكل 5 
وتحؤل الموقف إلى إرهاب فكري يخنق حرية الناس في اختيار قرارهم ويحاصر المسألة 
الثقافية في دائرة الحرية .... ويضيف: «وفي ضوء ذلك قد يكون من المصلحة 
للحركة الإسلامية أن تنبذ العنف كأسلوب وحيد في العمل. وتتحرك في أسلوب 
الرفق على الطريقة الواقعية التي يعتمدها الناس في الوصول إلى الأهداف. فإن ذلك 
قد يؤخر لحظة الوصول. ولكن يضمن سلامتها في باية المطاف)200" , 


أما في مسائل الثقافة والمفاهيم والعلوم والمؤسسات». فإن التجربة والخطاب 


(1) انظر: «البيان الإسلامي ‏ العالمي لحقوق الإنسانء» منبر الحوارء السنة *ء العدد 4 (ربيع 
١984‏ ). 

(؟") قارن بذلك: محمد حسين فضل اللهء «الحركة الإسلامية بين التطرّف والاعتدال.» المنطلق. 
العدد 4" (تموز/ يوليو 2)1١941/‏ ص 5 .1١-‏ 

(*) قارن بذلك: «المرتكزات الشرعية للإرهاب الأصوليء ؛ المنطلق؛ العدد 5١‏ (آذار/ مارس 
44) ص 370-171١‏ 

(1””) القرآن الكريمء «سورة الأنعام»؟ الآية 114. 

(5*) فضل اللهء المصدر نفسه. ص 8 -4. 


رحتنا 


الإسلاميّين المرتبطين بزمن الصحورة الإسلامية الجديدة: لا يحملان ‏ إذا استثنينا بععض 
كتابات ما قبل الصحورة أو الكتابات الممهدة لها جديداً فى مواجهة التحديات 
الحضارية المعاصرة التي يواجهها العمل الإسلامي فكراً وممارسة.. 
- فثمة تبسيطية في رفض الحضارة الغربية نلاحظها في الخطاب التعبوي 

الإسلامي المباشر (المقالة والخطاب التحريضي). ونلاحظ نتائج هذه التبسيطية في تعبثة 
الأجيال الجديدة في شيوع حالة من حالات التجهيل والرفض العدمي. التي تخلط ما 

بين الموقف المعياري من فلسفة أو ثقافة ماء وطرائق ق منهجية وأصول ومدارس 
وتطريات لا غنى للفكر الإسلامي. إِنْ أراد أن يتنفس» عن دراستها واستيعاءها (ولا 
سيما في مجال العلوم الاجتماعية والإنسانية) وبعد ذلك نقدها وتجاوزها. 

كما نلاحظ الستسهالا عند يعفن: لكات الإسلاميين الجدد في نقد بعض 
المدارس الفكرية الغربية» حيث تستعار إنجازات النقد الغربي لابستيمولوجية المعرفة في 
المدازامن الفكرية الغربية وتنسب إلى الفكر الإسلامي والعلم الإسلامي والمنهج 
الإسلامي» فنقرأ مثلاً مقولات متسرعة» كمقولة: علم نفس إسلامي؛ وعلم اقتصاد 
إسلامي وعلم وت إسلامي » فضلاً عن الادعاءات التي تنسب لنفسها دوراً في هز 
أركان الفكر الغري 

تجدر ا الصدرء كان قد نبّه 
إلى ضرورة الانتباه إلى هذه المسألة المنهجية لجهة عدم الانزلاق إلى القول بعلم اقتصاد 
إسلامي» فقال بوجود مذهب اقتصادي إسلامي على موازاة مذهب الاشتراكية ومذهب 
الرأسمالية: آنا العلم كموضوع ومنهج وطرائق تجريبية واستدلالية فهو مستقل نسبياً 
عن المذهب. كما أن المفكر نفسه سبق ونبّه الذين بحاولون أن يتعاملوا مع القرآن 
الكريم ككتاب «علمي»., بقوله إن القرآن هو «كتاب هداية» ترك الإنساني 
والأخلاقي والاجتماعي؛ وليس كتاب علوم تستخرج منه النظريات العلمية على 
اختلافها. 

وإذا كانت المواجهة الحضارية تشكو في هذا المجال النظري من نقص وتقصيرء 
بسبب وجهة التعبئة ذات الطابع التحريضي الذي تلجأ إليه القيادات من أجل استثمار 
الطاقات الشابة وتوجيهها في العمليات الجهادية والنضالية (الأمر الذي قد ينعكس 
نا على مستوى التعبئة الحضارية والاستراتيجية والعلمية والإنمائية)» فإن ظاهرة 
يلاحظها المهتمون بتوجهات الحركة الإسلامية قد تبدو أخطر وأدهى؛ هي ظاهرة 


(20 إن هذا التشديد لا ينقي مهمة ممارسة النقد لمناهج العلوم الإنسانية في الغرب» بل على العكس 
يؤكد هذه المهمة ويدعو لهاء ولكن من موقع الاستيعاب والتجاوز. لاا من موقع الجهل أو الرفض 
السلبي. 
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استثمار يعض المشروعات الاقتصادية «الإسلامية» للرصيد الديني والوطني العام 
بطرق وأساليب لا تحقق النفع العام للجماعة الوطنية » ولا تلترم شرعية الموقف الحلال 
الذي كان سبياً في استجلاب ودائع المؤمنين. يتساءل طارق البشري في مقالته» التي 
لاحظت بصدق هذه الظاهرة» ومن موقع الحرص والمحبةء فيكتب: (إن التعامل بغير 
الربا واجب» ولكن ذلك هو أول الحلال. فلا يتم حلال التوظيف إلا بالنظر إلى 
وجوه استثمار الودائع المجمعةء وهل توظف فيما يخدم الجماعة السياسية الوطنية أم 
لاء وهل توظف فيما تحقق نبوض الجماعة واستقلالها أم لاء وهل يمكن أن يكتمل 
لتوظيف المال حله إن قام في تجارة مشبوهة أو أفضى إلى احتكار سلعة؛ مما يحتاج 
الناس» أو جعل همه المضاربة على أسعار السلع الضرورية أو أسعار أراضي البناء» 
بد ييحي اد عمل له عم التبعية الاقتصادية أو ارتبط بما نعرف أو لا ثعرف 
من مؤسسات القمع الدولي» '. 


قد لا تنطيق هذه العادين عل يع سيسات الاقتصادية التي تذعي صفة 
«الإسلامية»؛ ولكن قسماً منها على الأقل قد انزلق إلى هذا المحذور. ولا شك في أن 
هذا الانزلاق موصل إلى حالة من التردي المعيق للمشروع الإسلامي الذي كان من 
طموحه: تحقيق الاستقلال السياسي والاقتصادي والثقافي معاء أي تحقيق مستويات 
ثلاثة من الإنجازات لثلاثة أزمنة من محاولات النهوض العربي والإسلامي : 


- لزمن شددت فيه الإصلاحية الإسلامية على الحرية السياسية فحققت شيئاً منها 
قي فشاك 


- ولزمن آخر شدّدت فيه الحركة الاشتراكية القومية على الديمقراطية الاقتصادية 
فحققت منها شيئاً ثم تراجعت. 


- ولزمن ثالث اتسم بالتقدية الثقافية فبرز الإسلام سلاحاً نقدياً وايديولوجياً 
لحضارة مميزة» فإذا بالتعبئة الإسلامية المباشرة تتخى عن طموحات الثقافة والعلم فيها 
وتحجم أحلام الكبار من مفكريها وتحزّل خطابهم الشمولي والنقدي إلى خطاب سياسي 
انفعالي وتحريضي . وإذا بالثقافة الإسلامية الغنية التي احتضنت الفيلسوف والصوفي 
والفقيه والعالم والتجريبي في وفت واحدء وكانثت إطاراً للاقتباس والتبادل الحضاري 
والهضم والخلق. تحشر في زاوية الفقّيه وحده» وإذا هذا الفقيه مختزرل الإسلام زالفقه 
في موقف أحادي باسم التوحيد: هو في الجنة وما عداه في النار. 


(0”) طارق البشري» (المشروعات الاقتصادية والرصيد الديني الوطني العام ) الخوار, السنة ؟» 
العدد لا (خريف )2)١9481‏ ص 482 .5١0‏ 
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خلاصة 

أمامنا مشروعات ثلاثة لأزمنة ثلاثة . والواقع أن هذه الأزمنة الثلاثة هي محطات 
لمرحلة تاريخية واحدة في تاريخ العرب والمسلمين». مرحلة شهدت وتشهد محاولات 
خبوض العرب والمسلمين عامة من حالة الركود والجمود إلى حالة الثورة والتطورهء ومن 
حالة الاستبداد والحكم المطلق إلى حالة الحرية» ومن حالة الفقر والعوز إلى حالة 
الإشباع والمساواة. وإذا كان كل زمن قد اتسم بالتشديد على جانب من جوانب هذا 
النهوض فحمل بالتالي طابعه» فإن ما يلفت النظر هو أن كل زمن كان ينفى الجانب 
الأعان فوهما انجده الرمن السائق ‏ فرفضن السلى الخامن_ بالرمن السنايق كان يطو 
معه رفض الإيجابي فيه. لقد طال رفض المشروع القومي الاشتراكي للإقطاع 
و'الديمقراطية الرجعية»؛ رفض الحريات السياسية والتعبير الفكري وحرية الرأي» 
وكل هذا من إنجاز زمن التوفيق والمصالحة بين الإصلاحية الإسلامية والليبرالية 
الغربية. ولقد طال أيضا رفض المشروع الإسلامي للثقافة الغربية والإنجاز الاشتراكي - 
القومي»ء رفض العلم والمؤسسة والإنماء فيهما. وفي حين رفع شعار الثقافة الإسلامية 
ثقافة بديلة» تُرجم الشعار في الممارسة والتوجه تشديداً على طقوس وشعائر لتأكيد 
التمايز الحضاري والتحريض من وجهة الرفض والثورة. 

والواقع التاريخي يقدم لنا حقيقة دامغة» وهي أن الأزمنة الثلاثة هي جزء من 
مرحلة واحدة مستمرة وذات وجهين: وجه الاستعمار الحديث من جهة. ووجه 
التحرر والنهوض من جهة ثانية. لذلك فإذا أردنا أن نلخص الأهداف السائدة فى 
الأزمنة الثلاثة (أو المشاريع الثلاثة) لقلنا إنها: الحرية والعدالة والثقافة الإنسانية. وهذه 
الأهداف الثلائة تصدر عن حاجة واحدة وينبغي أن تتكامل في إطار مشروع واحد. 
فهل نحن سائرون نحو تجاوز الأزمنة الثلاثة التي شكلت مرحلة واحدة نحو زمن هو 
بداية مرحلة جديدة ومشروع جديد؟ مشروع لا تتجزأ فيه الحرية بين بعديها الداخلي 
والخارجى (أي بين الديمقراطية السياسية فى الداخل والاستقلال الناجز عن القوى 
الدولية الكبرى في الخارج)» ولا تتجزأ فيه العدالة بين الحق في لقمة الحياة والعيش 
الكريم والحق بالتنفس والتنشق بالرأي والقول. ولا تتجزأ فيه الثقافة بين دين وعلم؛ 
أو بين إسلام وإنسانية أو بين شعائر وأخلاق» أو بين جهاد أصغر وجهاد أكبر؟ 

لقد وقع مشروع الليبرالية والإصلاحية ‏ الإسلامية في ديوان الرجعية 
الاجتماعية؛ وسقط مشروع العدالة الاجتماعية (الاشتراكية ‏ القومية) في سجن 
البيروقراطية الاستبدادية؛ وانزلق مشروع الاستقلال الثقافي والثورة إلى طبقية النخبوية 
الدينية التي ورئت أحادية الفقه السلطاني من بعض وجمه التاريخ الإسلامي» 
واستعادت دعوة «الحق الإلهي» في السلطة من تاريخ ما قبل الإسلام» أو من تاريخ 
أوروبا القروسطية. 

لقد لاحظنا أن الإمبريالية كانت تتكيف في تطورها. فهي ليست استعماراً 


7” 


جديداً أو جديا فحسب. بل هي في الواقع هيمنة متجددة. لقد استطاعت في كل 
مرة أن تتكيف مع أزمنة نمضتنا وسماتها. تكيّفت مثلاً مع احرية) محمد عبده وسعد 
زغلول عبر الإقطاع؛ وتكيفت مع اشتراكية عبد الناصر عبر بيروقراطية الدولة 
وجهازهاء وتكيفت مع الثورة الثقافية وأشكال الرفض الإسلامي عبر الرهان على 
الفوضى والتقسيم وفكرة اللادولة؛ وها هي الآن في صدد إعادة جمع الأوراق بعد أن 
انفرطت؛ يسعفها في ذلك تحولنا نحن إلى موضوع لانثروبولوجيا شعوب وقبائل 
وإثنيات وطوائف؛. وقدرتها هي في استخدام مناهج وطرائق لتوظيف الصراعات 
والثورات والحروب من أجل التقسيم أو الاقتسام؛ أو من أجل مزيد من الهيمنة 
والارتهان. ولا أجد من أجل أن أختم هذه السطور أفضل من إيراد نص معبّر عما 
آلت إليه حال المواجهة في آخر مراحلهاء وعبر ايديولوجيتين تعبويتين: الإسلام 
والقومية العربية. 

كتب نائب إيراني سابق ما يلي: «في شباط ١9179‏ وبعد أيام قليلة من انتصار 
الثورة الإيرانية» أعلن رئيس منظمة التحرير الفلسطينية ياسر عرفات أمام أكثر من 
مليون نسمة احتشدوا في مدينة مشهد المقدسة الواقعة في شمال شرقي إيران: «اليوم 
يمتد العمق الاستراتيجي للجبهة ضد العدو الصهيوني من الأردن إلى جبال خراسان»» 
حتى انه توقع أن «تفجر طهران ليس إلا الحلقة الأولى من سلسلة تفجرات بركانية 
ستبتلع قوى الاحتلال في فلسطين»» وفي أيلول .148٠‏ وحين أوشك العراق على 
شن الحرب ضد إيران» أطلق شعار «اليوم شط العرب وغداً فلسطين؛» في حين أن 
الإعلام الإيراني» وبهيدف دفع الأمواج البشرية إلى جبهة الحرب. روّج لشعار «طريق 
القدس يمر عبر كربلاء»» . 

ويضيف الكاتب «مثل هذا الكلام قد يكون أضحك المخططين الاستراتيجيين 
الإسرائيليين. . . الذين كانوا هدفون إلى جعل الطرفين المتنازعين يستمران في تدمير 
بعضهما البعضء كل على طريقه الذي اعتمده للوصول إلى القدس. وهكذا أنبمكت 
بوقوفها الواحدة فى مواجهة الأخرىء» قوتان نافذتان كان يمكنهما معأ تغيير نسبة 
القوى لغير صالح إسرائيل» وهكذا فقدت ايديولوجيتان قيمتهماء ايديولوجية جمع 
العرب وايديولوجية جمع الإسلام؛ واللتان كانتا منذ قيام الدولة اليهودية قد رسمتا 
لنفسهما هدف القضاء على هذه الدولة. إن اللامبالاة الغربية للرأي العام العربي 
والإسلامي تجاه عمليات القمع التي تنعرض لها ثورة الحجارة في الأراضي المحتلة» 
وحتى في الواقع الأكثر قدسية بالنسبة للإسلام. هي الدليل على هذا العياء والتفتت 
اللذين يشكلان في العمق أفضل حليف للولايات المتحدة ولإسرائيل»”*". 


كرف انظر: أحمد سالامتيان» «الرابحون من حرب الخليج»» السفيرء لد نقلاً عن: 
لوموند ديبلوماتيك (أيلول/ سبتمبر .)١19848‏ 


ا 


ولا يسعنا أن نضيف إلا تذكيراً نسوقه بحكم تداعي الأفكارء وهو أن قيادات 
عربية اختارت هي أيضأ في العام 60 طريقها إلى القدس عبر جونيه وجنوبي لبنان» 
فكانت إسرائيل أسبق إلى بيروت نفسها. وفي الوقت الذي كانت فيه المواجهة مع 
الاستعمار الحديث والصهيونية متمركزة حول قضية مركزية واحدة هى! قضية 
فلسطين» أضحت قضية لبنان صنواً لها. ومع تعدد القضايا يغور الوعي القومي 
والإسلامى فى متاهات مشاكله اليومية ويؤخذ فى السباق حول أولوياته الإقليمية 
والقطرية والاقتصادية والمعيشية. ١‏ 
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الفصل الرابع عشثر 


أم انتكاسة مجتمعية؟”* 


5 لرضيقف 

عل نوج 
«قد أختلف معك بالرأي لكني سأقاتل من أجل حريتك». 
فولتير 


3 


مقدمة 


ربما يكون موضوع الصحوة الإسلامية من المواضيع الحارة والمثيرة على امتداد 
الساحة العربية والعالمية. وقد يكون السبب في هذه الأعمية» عوامل فكرية ومادية» 
ولا سيما أن القوى الإسلامية قد تبدو في يومناء هي القوة الفاعلة على أرض الواقعء 
بل ومثار دراسة وتحليل ور 

وقد ذهبت بعض الأقلام الفكرية للتعبير عن هذا النشاط بأنه مظهر إيجابي؛ 


وهو دليل عافية وصحةء هما دفعهم إلى وصفه بالصحوة الإسلامية”"“. وهذا بدوره ما 


(*#) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي؛ السنة 17. العدد ١19‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر ؟199), 
ص .15١0 ١١"‏ 

(**) باحث عربي من سوريا. 

)١(‏ انظر: فؤاد زكرياء الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامية المعاصرة. ط " (القاهرة: دار الفكرء 
© وقضايا فكرية (القاهرة)ء الكتاب الثامن .21١989(‏ 

(1) انظر: محمد سعيد رمضان البوطي» حوار حول مشكلات حضارية: ط ” (دمشق: الدار المتحدة 
للطباعة والتشر. :)149٠‏ ص 2148١‏ ومحمد حسين فضل الله؛ في: الثقافة الإسلامية (دمشق)؛ العدد 
,)١9941( "8‏ ص .1١١18‏ 


و 


يدفع البحث العلمي والموضوعي؛ إلى دراسة هذه الظاهرة؛ والتأكد من مصداقيتها أو 
خطلهاء والتي بدورها ستنعكس على الواقع الإنساني سلباً أو إيجاباً. وبذلك يتوجب 
توضيحها واقعاً وآفاقاًء بالنظر إلى ما تحمله من آثار» مما يتوجب على الباحث بادئ 
ذي بدءء الوقوف أمام التصور اللغوي والتاريخي ء في العصر الحديث لمعنى الصحوة. 

- على المستوى اللغوي: الصحوة. من الفعل «صَحا؛ بمعنى استيقظ. 
و - السكران ونحوه: أفاق. وقيل: صحا القلب: تيقظ من هوى أو غفلة. 
و- السماءً: تكشّفت سُحبها. و - اليومٌ: وضحت شمسه وقلّ برده0 . 


- على المستوى التاريخي: يربط الخطاب العربي النهضوي الصحوة بشخص 
الشيخ جمال الدين الأفغاني (1872 - 9)18937© . وقد يعيدها الخطاب الإسلامي 
الإيراني إلى عام 1847 عام انتفاضة التنباك في إيران”'. وبذلك يرتبط مفهوم هذه 
الصحوة في الخطاب الإسلامي». بشكل عامء بعصر النهضة العربية. 


عير هذا السياق يجد الباحث نفسه أمام مجموعة من التساؤلاات» والتي ستكون 
بدورها جموعة من الفرضيات» نأخذ بها في بحثنا هذاء وأخص منها: 


إذا كان الخطاب الإسلامي قد ربط الصحوة بعصر النهضة. ان 

3 

هو صحوة على مستوى الوعي الإسلامي» أم أنه وعي نمضوي بشكل عام؟ 

هل مسألة التدين عند الإنسان العربي مسألة حديثة ومعاصرة أم هي تعود إلى 
العصور القديمة؟0" . 

- أليست حالة التخلف والتشتّت الفكري والمادي» ولا سيما للعرب» منذ عصر 

الانحطاط». والتي ما زالوا يعيشونها حتى اليوم» مردّها ابتعاد العرب عن جوهر الفكر 

الإسلامي ومضمونه في انطلاقته الأولى كما يعبّر أحد معاصرينا؟”” ثم أليس في 

استمرار تخلف العرب اليوم» وعبر الجوانب كافة؛ إذا نظرنا إلى القضية بمنظار 


زفرة انظر مادة «صحاء في: مجمع اللغة العربية» المعجم الوسيط (بيروت: دار أمواج للطباعة والنشر 
والتوزيعء /541١)ء‏ ص 008. 

لدع انظر: عبد المنعم النمرء الشرق والغرب: قضايا وحوارات النهضة العربية» إعداد محمد كامل 
الخطيب (دمشق: وزارة الثقافة. ١944١)ء‏ ص ١ل/الا.‏ 

(5) انظر: الثقافة الإسلاميةء العدد 8" .)١941(‏ ص 60. 

(5) انظر: معن زيادة» معام على طريق تحديث الفكر العربي ‏ سلسلة عالم المعرفة؛ ١١6‏ (الكويت: 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 19417). 

(10) محمد سعيد رمضان البوطيء العقيدة الإسلامية والفكر المعاصر (دمشق: مطبعة خالد ين الوليد 
) ص 5. 

(6) انظر: زيادة» المصدر نفسهء ص .١1١5‏ 


م 


إسلامي ء هو دليل على عدم وجود صحوة؟ 

إذنء ريما فهمنا الصحوة بصورة عكسية. وتم تفسير المدّ الديني على أنه 
صحوة إسلامية في الوقت الذي ينظر إليها بعض الباحثين على أنها تعبير عن حالة 
إجهناض. يحتيني سواء في الشرق العربيء أو الغرب الرأسمالي» أو الشرق 
الاشتراكي”''. 

آم أن طرح مفهوم الصحوة الإسلامية يرتبط بنجاح القوى الإسلامية الدينية 
في إيران ووصولها إلى السلطة السياسية عام 10/9 3091© 

عبر هذا الخضم من التساؤلات والفرضيات لا يمكن الباحث أن يجزم بحقيقة 
القضية إلا بعد دراستها دراسة وافية وشاملة» وغبر المحاور التالية : 

- المسوغات العلمية لمقولة الصحوة. 

المدلول العلمي للصحوة . 

الصحوة في سلّم المقارنة . 

- العرب والدين . 

- هل الصحوة موجودة؟ 


أولا: المسوغات العلمية لمقولة الصحوة 

ربما يكون للظروف الدولية المعاصرة الأثر الفاعل والبارز فى نشاط القوى 
الإسلامية» على امتداد البلدان الإسلامية» وإن محاولة البحث فى البواعث والأسباب 
سوف تُفصح عن التصورات التالية : 

- لقد استمر الغربء ولمدة زمنية طويلة» يصور البلدان الاشتراكية على أنها 
عدوة الدين» وقد نجح بعمله هذا. لكن نشاطه لم يقف عند هذا الحدء بل راح 
يمارس عمله الجاد على طريق بناء حكومات إسلامية مجاورة للاتحاد السوفياتي سابقاء 
و يتأخر عن تقديم المساعدات المادية والعسكرية كافة» إلى القوى الإسلامية العسكرية 
ل ك4 
فى انغانستان "2 . 


(9) انظر: بولسكاياء الاستشراق والإسلام؛ ترجمة فالح عبد الجبار ([د. م.]: مركز الدراسات 
والأبحاث الاشتراكية في العالم العربي؛ 2)١944١‏ ص 5. 

.١١5 ص‎ :)١941( 8 انظر: فتحي ابراهيم الشقاني. في: الثقافة الإسلامية» العدد‎ )٠١( 

(١١)انظر:‏ سمير أمين» «النزعة العسكرية الأمريكية في «التظام الدولي الجديد؛»»' الوحدة؛ السنة 
لم العدد 9١‏ (آذار/ مارس ))١9947‏ ص 10. 
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استمرار التناقض بين القوى الإسلامية والوطنية خلال المرحلة السابقة”؟١)‏ 
(بعد الحرب العاللمية الثانية)» وربما كانت أبرز صورة لهذا الصراع» الصراع خلال 
مرحلة الرئيس جمال عبد الناصر في مصرء وهروب قيادات هذه القوى إلى العديد من 
الأقطار العرية: 1 

لكن انبيار الاتحاد السوفياتي» الذي كان يشكل سنداً أساسياً للقوى الوطنية» 
جعل القوى الوطنية بدورها تنسحب من ساحة المواجهة مع أعدائها (الإسلاميين)» 
وتقدم إليهم التسهيلات» ما جعل نشاط هذه القوى يبيمن على الساحةء احج 
الإنسان 5 برق ف الساحة العامة إلا نشاطهم» بل إن وزارات الأوقاف في بعض 
البلدان العربية تحوّلت إلى دولة داخل دولة””"'2. في ظل غياب القوى العلمية من 
ناحية» وصمت القوى الوطنية من ناحية ثانية 

أمام صورة الواقع هذه أصبح الإنسان العادي يلحظ نشاطاً دينياء لم تشهده 
الساحة العربية والإجحب مي ل ا ا ل أنه صحوة 
إسلامية. وهذا بدوره ما يُفصح عن التساؤلات التالية: هل سيستمر الوضع العالمي 
والعربي على هذه الصورة؟ وهل يصح أن نعتبر حالة الإخفاق التي راحت تجتاح 
المجتمعات الاشتراكية من ناحية» والبلدان العربية من ناحية ثانية» أنها صحوة؟ ولا 
تكينمنا: أن المسلم أيئما كان على الأرضٍ العربية أو غيرهاء نجده يفخر بالعرب المسلمين 
الأوائل : «وهكذا لا تزال بع كا من العربي» والفارسي وغيرهما من الشرقيين». 
يقول: نحن أحفاد أولئك الأجداد. ونحن سلالة» وذرية أولئك الأقيال الأمجحاد» 
ونحن مما يثير الأشجان. ويزيد الأحزان200" , 

والمسلمون إذ يتذكرون هذا الماضي المجيد فإنما دافعهم في ذلك سلبية 
الحاضر”*"2. ولا أظن واقعنا المعاصر يختلف عمًا حدثنا به الأفغاني» ولا سيما أننا 


(؟١1)‏ انظر: طارق البشريء «العروبة والإسلام»2 المستقبل العربي» السنة ,»١١‏ العدد ١7١‏ (كانون 
الأول/ ديسمبر ,2)١9484‏ ص 4. 

(17) انظر: انطوان نصري مسرةء «تنظيم العلاقة بين الدين والسياسة في الأنظمة العربية المعاصرة: 
بحث فى نظرية عامة استنادا إلى حالتى لبنان ومصرء» المستقبل العربى»: السنة ؟١»‏ العدد ١١١‏ (كانون 
الثاني/ يناير 199): ص 85. ْ ١‏ 

(4١)انظر:‏ محمد باشا المخزومي. خاطرات حمال الدين الأفغاني الحسيني. ط ” (بيروت: دار 
الحقيقة. .)198٠١‏ ص 740. ْ ١‏ 

)١5(‏ يقارن الأنبار (18910) بين أخلاق الأمس عند العرب المسلمين واليوم بقوله: «تفتخرون بأنه 
من صفاتنا «التعقل» والتروي» وانطلاق الفكر من الأوهام والعفةء والسخاءء والقناعةء والدماثة. ولين 
الجانب والوقارء والتواضع. وعظمة الهمةء والصيرء والحلم؛ والشجاعة. والإيثار» والنجدة» والسماحة» 
والصدق. والوفاءء والأمانة» وسلامة الصدر من الحقد والحسدء والعفوء والمروءة» والحمية؛ و 
العدالة» والشفقة. نعم منّ الله عليناء وهكذا كنا وأنتم أمها الأحفاد! ماذا غلب على أكثركم غير السقه. 
والقحة. والبذاء. والبلهء والطيش» والجبنء والدتاءة» والجزع» والحقد. والحسدء والكبرياء» والعجب» - 


انا 


نعيشه بشكل مباشر ويومي» بل ان الخطاب العربي المعاصر يؤكد صحة ذلك» وهو 
يعتبر أن هذه السمات الإيجابية إنما هي سمات حضارية» لذا يجدها في الإنسان 
الغربي المعاصرء في الوقت الذي يفتقر إليها الإنسان العربي المعاصر”"©. والعالم إذ 

نا وال يذكر متضبار: العرب» فإنما يؤكد أهمية العرب» ودورهم الريادي في مجال 
العلم؛ حيث أصبحوا سادة العالم» ولا سيما في مجال الطب" , 


إذن» الصحوة تفترض من العرب والمسلمين الوصول إلى هذا الدور الريادي في 
بجال العلوم العلمية؛ والعملية؛ والطبية... الخء في الوقت الذي نجد فيه عكس 
ذلك». مما يعني أن مصطلح الصحوة لم يُستخدم في مكانه المناسب. 


ثانياً: المدثول العلمى للصحوة 

إذا كان الخطاب الإسلامي يركز على الإسلام. والدعوة إليه؛ فإنما وجد في 
دولته «القروسطية») القوة والعظمة والتقدم والهيبة والاحترام من الشعوب الأخرى» مما 
جعل العرس آنذاك سادة الشعوب» عبر دولة قوية بكل ما تعنيه كلمة القوة من علمء 
ومال» ورجال. 

والسؤال هنا: أين عرب اليوم في الخارطة العالمية؟ لا أحد يختلف عن أن 
العرب هم في واقع متخلف"“. وهذا التخلف يشمل جوانب الحياة كافة» 
الاقتصادية» والسياسية» والاجتماعية» والفكرية. . وإن مسألة وحدتهم تزداد بعداً مع 
الزمن» حتى أصبحت الدولة القطرية متلك مشروعية تفوق الدولة القومية المنشودة. 


إذنء صورة عرب اليوم هي عكس صورة عرب 0 وهم في موقع 
النقيض» ول يفعل العرب شيئاً لتبديل هذه الصورة؛ مما يعني أنهم ما زالوا في سبات 
عميق» وربما تكون معوقات الواقع الخارجي والداخلٍ. هي هي التي تجعلهم بهذه 
الصورة» إلا أنه ومهما تكن الأسباب في الواقع العربي» فهو واقع مؤْلمء وهذا ما 
يدفع الإنسان العربي إلى العودة إلى ماضيه عسى أن يجد فيه السلوى, مع أنها حيلة 
المفلس في التفتيش في جيوب الماضي'2. وهذا بدوره ما يدفعهم 7 العودة إلى 


واللجاج» والسخريةء والغدرء والخيانة» والكذب. والتفاق» والشح». انظر: المصدر نفسهء ص 590. 

١١ انظر: أحمد سليم سعيدان» مقدمة لتاريخ الفكر العلمي في الإسلام. سلسلة عالم المعرفة؛‎ )1١( 
وما بعدها.‎ ١١54 (الكويت : المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. 19848١)؛ ص‎ 

(17) انظر: توفيق الطويل» في ترائنا العربي الإسلامي» سلسلة عالم المعرفة؛ 87 (الكويت: المجلس 
الوطنى للثقافة والفنون والآداب» 41988), ص 40 وما بعدها. 

.)1988( 2:4 انظر: الوحدة» العدد الخاص بعنوان: جدلية التنمية والتبعية. العدد‎ )1١4( 

.5١8 ص‎ »)١98١ انظر: خليل أحمد خليل. جدلية القرآنء ط ؟ (بيروت: دار الطليعة»‎ )١4( 


اود كلا 


الماضي» وبذلك يغيب الحاضر والمستقبل» وهذه العودة لا تأخذ شكلاً عقلانيء لأن 
الماضويين لم يدركوا بعد عوامل القوة والازدهارء بل وربما لم م لديم عن صورة 
المد الديني» عبر بناء المزيد من المساجدء والمدارس الدينية فقط”'''. وراحوا يوهمون 
أنفسهم أن هذا المد إنما هو تعبير عن صحوةء وبذلك غابت عنهم بواعث الصحوة 
الحقيقية التي تجعل الإنسان بمستوى الشعوب المتمدنة حتى يتمكن من مشاركة 
الآخرين في صنع الحضارة. 

وهكذا يكون تصور الصحوة إذا تم وفُهم على أنه مد ديني لا غير. فإنما نكرن 
أمام انتكاسة حقيقية» لأن الإنسان لا يعيش بالزهد. والتصوفء والابتعاد عن العمل 
والجد؛ وبناء المجتمع العصروي. 

والخطاب الإسلامي 0 إذ يطرح مقولة: «الصحوة الإسلامية» فهو يجدد 
هذه الصحوة ة في الأمور التالية 


- الغرب بدأ يدرس الإسلام» وبعض الشخصيات قد أسلمت. 
- توجه الشباب العربي نحو الإسلام. 


ومثل هذا التحديد يبدو أنه يحمل التسرع. ولم يلامس الجذور الحقيقية لهذه 
القضاياء حيث نجد: 

على مستوى التحديد الأول: نجد أن الغرب قد درس الخطاب الإسلامى فى 
العصر الحديث؛ بدرجة أكبرء وربما تحول بعض الشخصيات الاستشراقية إلى مرجعية 
في ذلك. والغرب إذ أقدم وما زال يُقدم على الدراسات الإسلامية» فإنما يُفصح عر 
الحقائق التالية : 


- دراسة الفكر الإسلامي في مجتمع يمثّل الإسلام فكراً وسلوكاً؛ مما يُعين بعض 
الدارسين على فهم عقلية هذه الشعوب» وبذلك يسهل التعامل معها إذا رغبوا 
600 
(الدارسون الأوروبيون) في ذلك 


المجتمع الإسلامي من المجتمعات التي تحوي كثافة سكانية كبيرة» وتجاهل هذا 
التجمع يعني تجاهل نسبة كبيرة من سكان العالم . إذن» كي يتم التعامل مع المجتمع 
الإسلامي؛ لا بد من دراسة فكره (أي ترائه) ما دام الدارسون يتعاملون مع التراث» 
كفكر وسلوك» كما يُعتقد. 


(590) انظر: سامي ذبيانء إيران والخمينى (بيروت: دار المسيرة. 2)١91/4‏ ص 1779 

()انظر: البوطىء حوار حول مشكلات حضارية.» ص 188 وما بعدها. 

(56) انظر: أحمد بهاء الدين [وآخروداء ندوة الهوية والتراث (بيروت: دار الكلمة. :)١9545‏ 
ص .5١‏ 
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- على مستوى التحديد الثاني: نجد توجه الشباب العربي إلى التدين يكشف عن 
واقع هذا الشباب وأزمته. ودور البطالة التي ول فى ا ثم اليشت 
السلطوية العربية»؛ وعبر برايجها الثقافية» هي المسؤولة عن ظاهرة المد الس عند 
جيل الشباب؟ ثم أليست مشكلة توجُه الشباب إلى الفكر الديني في مرحلتنا المعاصرة 
تعكس واقع 5ه الذي يعيشه الشباب العربي» والذي بدوره يعكس واقع 
مجتمعهم؟ 

والحركات الإسلامية المعاصرة» التي راحت تقف وراء شعار الصحوة 
الإسلامية» استطاعت أن تلفٌ حولها سياجاً من جيل الشباب؛ مع أن الباحث في 
برامج هذه الحركات وطموحاتها لا يجد فيها التوجه الراك يل إن الترجه الأكير: 
ينصتٌ نحو الدعوة إلى الإسلامء فى الوقت الذي تغيب فيه أية رؤية مستقبلية لحل 
مشاكل الشباب» ولا سيما الاقتصادية منها؟"' . 


إذن» ما تهدف إليه الحركات الإسلامية المعاصرة» التي تصف نفسها بالصحوة 
الإسلامية» كسب المزيد من جيل الشباب» حيث يتم تأمين المزيد من المقاتلين في وجه 
خصومهم. . لكن هل فكر هذا الشياب في معرفة الآفاق المستقبلية لمنظمته السياسية 
(الدينية) بده اوهل عبارة الإسلام كافية؟ وأي إسلام يُقصد به؟ عصر النبي كَل أم 
الصحابة؟ الأموي أم العباسي؟ 


وربما مكن بعض هؤلاء الدعاة إلى الصحوة الإسلامية من تلمس هذه الحقيقة 
والإعراب عنها يقوله: «أما الجائنب الثاني» فيتمثل في أن جل المسلمين الملتزمين 
بإسلامهم» ولا سيما طبقة الشباب منهم » ينساقون في حال سلوكهم الإسلامي وراء 
الخماس م العاطفي أكثر ما يتبصرون مواطئ أقدامهم عل طريق من الدراية 
والرشد. 

وبذلك تتبين للبياحث حقيقة هذا الاندفاع العاطفي» تما يجعل «جيل الشباب» 
بحاجة إلى مراجعة مواقفه وتبنيه بعض القضاياء مثل قطع يد السارق» كعقوبة مادية 
ومعنوية» يتم توجيهها إلى السارق» مما يؤدي إلى انعدام السرقات في المستقبل. وهنا 


(59) انظر: مصطفى رحماني» في: دراسات عربية» السنة لاا العددان  "'‏ ؛ (983١)2؛‏ ص 55. 

(58) انظر: مصطفى رحمانيء 7 دراسات عربية»: السنة 58» العدد ؟ :.)١491(‏ ص [. 

(5؟) انظر: على نوحء «إشكالية ضياع الشباب العربي: أزمة شباب أم أزمة مجتمع؟' دراسات 
عربية؛ العدد .4١990( 1١7‏ ص الا. 

(5) انظر: محمود أمين العالم» في: قضايا فكرية» الكتاب الثامن (1949)» ص ". 

(70) انظر: هاشم عبد الحميدء في : الثقافة الإسلامية, العدد 8 :)١991(‏ ص .١45‏ 

(58) انظر: البوطيء حوار حول مشكلات حضارية» ص .7١‏ 


ا 


يصبح السؤال: هل طبّق الإسلام حد قطع يد السارق لمجرد وقوع جريمة السرقة؟ ألم 
ات والأسباب 5 


إذنء الإسلام يقر العقوبة المادية والمعنوية لكن بعد معرفة الأسباب» مما يعني أن 
أحكامه انطلقت من منطق عقلاني»: وبذلك يكون تحقيق العدالة في القضاء المعاصرء 
والإسراع بحل هذه المشكلات القضائية هو الضمانة الأساسية لوقف مثل هذه 
الانتكاسة» مما يبرز حاجتنا إلى ثورة حقوقية (أي في مجال القضاء) . 


ثالثاً: الصحوة في سلّم المقارنة 

مناقشة مقولة الصحوة الإسلامية تدفع الباحث إلى العودة إلى عصر النهضة 
العربية (القرن التاسع عشر)ء حيث الحركات الدينية تأخذ جانباً مهما من النشاط 
والحيوية في الحياة الاجتماعية والسياسية للمجتمع العربي انذاك, إلا أن ما يلفت 
انتباه الباحث فى هذه الحركات هى دعوتها إلى التجديد» وأن الفكر الإسلامى قد 
دخله المزيد من الخرافات والتشويبات» خلال عصر الانحطاطء وأن النهضة الحقيقية 
للدين؛ والفكر الديني» لن تتم إلا بتخليص الفكر الإسلامي من هذه الشوائب””". 
وربما كانت مواقف الشيخ محمد عبده (ت )١19085‏ من أكثر المواقف في التشديد على 
ضرورة التجديد الديني. وتخليصه من رواسب وخرافات عصر الانحطاط"'". 
وتستمر هذه الدعوة إلى يومنا هذاء وتبرز فى خطاب د. محمد عمارة بضرورة العودة 
إلى الإسلام الأول: عصر النبي َك وصحابته”"؟. 


وهكذا يبرز لدينا أن الخطاب العربى الإسلامى بتوعيه النهضوي والعصرويء 
هآ وآل يركز عل غنرورة التجدية الديى يلاف النهوض الممتمعى» فى القت الذي 
رحنا نسمع فيه شعار صحرة إسلامية. إذن»؛ ما هي مبررات هذه الصحوة إذا كان 
الفكر الديني ‏ على حد رأي أصحابه (رجال الدين) ‏ ما زال يشكو من الخرافة 


(19) انظر: يعقوب بن إبراهيم أبو يوسف. كتاب الخراج (بيروت: دار المعرفةء 2)١9174‏ 
ص .١ 1١و ١١84‏ 

(0) هذا الموقف ينطبق على العديد من حركات التجديد الديني» كالوهابية »٠7١‏ والشوكاني 
المولود في اليمن .187٠‏ والألوسي المولود في العراق ؟180., والسئوسي المولود في الجزائر /اهلااء 
والمهدي المولود في السودان 218145 والأفغاني المولود في أسعد آباد 1474 وحمد عبده المولود فى مصر 
4 انظر: علي المحافظة, الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة. 148 1815: 
الاتجاهات الدينية والسياسية والاجتماعية والعلمية (بيروت: الدار الأهلية. 2)١91/6‏ ص 9”. 

(١؟)‏ انظر: محمد عيده, الإسلام دين العلم والمانيةء تحقيق عاطف العراقي (القاهرة: سينا للنشر» 
/1941)ء ص .١197‏ 


[فرغرف انظر: نحمد عمارةء التراث في ضوء العقل (بيروت: دار الوحدة» )ل ص 1 


العا 


وغيرهاء وهو بحاجة إلى تنقية وتجديد؟ وهل في أخذ الفكر على علآته دليل عافية؟ 
وهذا يدوه ليدع إلى القول: لو أن الفكر الإسلامي منذ عصر النهضة وحتى اليوم 
قد استطا ا ل رطا لك ار إن هناك صحوة 
إسلامية . كد أذ طرينا محها وسانها. 


هكذا يبدو للباحث في التراث الفكري العربي لعصر النهضة أن الخطاب العربي 
الإسلامي بحاجة إلى دراسة من جديدء وهو بحاجة إلى معرفة ة ما طرح حوله. وإلا 
ستكون النتيجة الوقوع في مطبّ الفكر المركزي الأوروبي» الذي صور الإسلام 
والمسلمين بغاية السلبية في تاريخهم. من خلال الأعمال الفكرية لبعض المستشرقين» 
وأخص رينان (ت »)١1897‏ إذ عير من خلال محاضرة له فى السوربون بقوله: « 
الإسلام لا يشجع على العلم والفلسفة» والبحث الحرّء بل هو عائق لهاء بما فيه من 
اعتقاد بالغيبيات وخوارق وعادات والإيمان التام بالقضاء والقدر. ومن اشتغل 
بالفلسفة من المسلمين اضطهد أو أحرقت كتبه» أو كان في حماية خليفة» أو أمير 
مؤمن في الظاهر غير متدين في الباطن. مع ذلك فما وصل إليه هؤلاء الفلاسفة ليس 
لفاقيمة كبيرة فينو ليبن إلا فلسفة :البوان. شوم هذا مع أن-.ريتان يعترف بآن 
في الإسلام تعاليم ومبادئ عالية القيمة ورفيعة المقام» وهو يأسف ألا يكون مسلماء 
لشعوره بجاذبية الإسلام؛ لكن الإسلام في رأيه يحجب العقل عن التأمل في حقائق 
الأشياء... وأن عقول أهل البلاد الإسلامية قاصرة» وما يتميّز به المسلم هو بغضه 
العلوم؛ واعتقاده أن البحث كفرء وقلة عقلء» ولا فائدة فيه... ثم يختم محاضرته 
بالإشادة بقيمة العلمء ودعوة الأمم كلهاء شرقية وغربية» إلى الهجوم عليهء فالعلم 
روح كل هيئة اجتماعية. وبه تتقدم الأمم. وبه يتحقق العدل؛ وبه يستخدم العقل 
وهو لا يساعد إلا على التقدم المؤسس على حرية الإنسان © . 


وبذلك يبدو للباحث أن وضع الخطاب الإسلامي لمقولة الإسلام بمفردها دون 
النظر إلى الجوانب الأخرى في المجتمع» إنما يعني الوقوع في خندق المركزية الأوروبية 


ودراسة التاريخ تُفصح عن حقيقة ربما تكون غاية في الأهمية في بحثناء وتتمئل 
بكون الإسلام الأول قد استطاع أن يجعل من العرب مركز الصدارة»؛ مع أن هذه 
الحقيقة تطرح نفسها لكنها لا توضح الأسس المهمة التي طرحها الإسلام لجعل العرب 
في هذا الموقع. إن مراجعة التاريخ؛ ومحاولة ربط النتائج بالأسباب ربط منطقياً محكما 


[لرخرف انظر: سليم بركات» مقهوم الحرية في الفكر العربي الحديث (دمشق : المؤسسة العامة للصحافة 
والنشرء احم )ل ص الحقة 
(5" المصدر نقسهء ص .772١‏ 
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يمكن أن يفضيا إلى الحقيقة التاريخية التي تُفصح عن صورة عقلانية في تفسير ذلك» 
حيث التناقض الكبير الذي عاشته الامبراطوريتان الفارسية والبيزنطية» بل الصراع 
الدموي الذي قام بينهما أحياناً. جعل من الأرض العربية المقر الأساسي للأمن 
والاستقرار» مما جعل التجارة العالمية تتوجه نحو بلاد العرب (مكّة)0©. يضاف إلى 
ذلك. قيام العرب بتوفير عوامل الأمن كافة. حتى أصبحت الأرض العربية تمل 
مركزاً للتجارة العالمية» وهذا الثقل الاقتصادي جعل من العرب المركز الأساسي للثقل 
العالمي في ما بعد. 


إذنء تفاغل الداخل والخارج في القرن السادس الميلادي هو الذي منح العرب 
هذه الأهمية التاريخية» وهذه المرحلة التاريخية كانت قد تزامنت مع ولادة المجتمع 
الإسلامي. ثما منح العرب القوة والعظمة إبان ولادة المجتمع الإسلامي. لكن ماذا 
عن مقارنة الأمس باليوم؟ وهنا نعجد: 

على المستوى الخارجىء إذا كانت المرحلة المعاصرة قد سبججلت اتسحاب 
الملجموغة الاشتزاكية من المنظومة الغامية الضبائعة' للقرار الذوى» إلا أن المنظومة 
الرأسمالية» ولا سيما أمريكاء هي التي تشكل قوة هائلةء بل تتحكم في القرار 
العالمي تحت اسم الشرعية الدولية. وبذلك تكون مرحلة سقوط الخارج ليست كاملةء 
مما يعني أن القوى الإسلامية سوف تهد أن هناك من يحتل مركز القرار والقوة 
والأهمية . 

- على المستوى الداخلي» يبدو من مراجعة الواقع العربي المعاصر أن العرب اليوم 
هم خارج التاريخ”' " حيث التمزرّق الداخلي في الصف العربي؛ مع زيادة انتشار المد 
الطائفي؛ والإقليمي» وغياب الرؤية الواحدة للصف العربي. يضاف إلى ذلك» بروز 
التبعية» بكل أكواغياء وريما رحنا نسمع عن مجاعات في بعض الأقطار العربية 
(الصومال والسودان)» وتحديات خارجية لتقسيم بعض الأقطار العربية (العراق)» أو 
محاولة سحق بعض الأقطار العربية باسم الشرعية الدولية» ووسمها بالإرهاب (ليبيا). 
وربما يكون المستقبل ومخاطره أكبر من ذلك بكثير. 

عبر هذا الواقع». وعبر تناقضاته. راحت القوى الإسلامية تُفصح عن نفسهاء 
وتصور نفسها كقوة سياسية بالغة الأهمية على الساحة العربية» وربما ساعدها في ذلك 


(75) انظر: أحمد عباس صالح.ء اليمين واليسار في الإسلام (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء 24191 ص 14١ء‏ وابراهيم بيضون, الحجاز والدولة الإسلامية: دراسة في إشكالية العلاقة مع 
السلطة المركزية في القرن الأول الهجري (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع.» 1987)» 
ص .5١‏ 

(17) «العقلانية العربية بين الانحطاط المركب والطموح النهضويء» الوحدة:» السنة *. العددان 
77-5 (تشرين الثاني/ توفمير ‏ كانون الأول/ ديسمير »)١985‏ ص 0. 


مهم" 


زيادة المد الديني. وزيادة الجماهير المتدينة» وظهر ذلك من خلال وصولها إلى البرلان 
في بعض الأقطار العربية (الأردن ولبنان)» أو وصولها إلى السلطة في بعض الأقطار 
العربية (السودان»» أو رؤيتها أنها المؤهلة للوصول في بعضها الآخر (الجزائر)» أو 
شعورها بأنها تمل حكومة داخل حكومة ‏ على حد قول بعض الباحثين العرب - في 
بعض البلدان العربية (مصر)!"©. 

أمام هذا الواقع لا بد من طرح التساؤلات التالية: أليست القوى الوطنية والتي 
تتمتع بمركز السلطة وتملك الجيش والاقتصاد» وهي تتمتع بالتأييد العالمي» هي 
صاحبة القرار حتى اليوم؟ ثم أين هي القوى الماركسية العربية؟ هل زالت من 
الوجود؟ ألم تكن ومنذ مرحلة قريبة )١98/(‏ على استعداد لتسلم السلطة في بعضص 
الأقطار العربية (سوريا) وغيرها؟””" وهل صمت هذه القوى في هذه المرحلة» ل 
وجدت أن المرحلة لا تخدمهاء يُفهم على أنه زوالها؟ لذلك يمكن القول: إن القوى 
الإسلامية المعاصرة عندما تطرح مقولة الصحوة الإسلامية فإنها بحاجة إلى دراسة الواقع 
العالمي» والواقع العربي؛ بصورة علمية وموضوعية دقيقة» وعندئذٍ يمكن التوصل إلى 
قرار حاسم يتبين بموجبه هل العرب في صحوة أم في سبات وانتكاسة؟ وهل القوى 
الإسلامية قادرة حتى على حماية أرض العرب والمسلمين من الآخرين؟ 


رابعاً: العرب والدين 

إن عودة الباحث إلى الفكر العربي » منذ أن بدأ التاريخ العربي. تُفصح عن 
حقيقة أساسية في بحثنا هذاء وهي : : أن الإنسان العربي يمقل إنسانا متديناً عبر التاريخ» 
وأن الدين هو كل شيء في حياة العرب 079 بل إن عصور الانحطاط في الواقع 
العربي» هي أكثر مراحل التاريخ العربي التي ينتشر فيها المد الديني» حيث نجد: 

- في العصر العباسي الثاني» وبداية عصر الانحطاطء بلغت الفرق الدينية درجة 
يصعبٍ معرفتها وعددهاء إلا من خلال العودة إلى المؤلفات التراثية الخاصة مهذه 
الفرق7 4 , 


(5*) انظر: مسرّةء «تنظيم العلاقة بين الدين والسياسة في الأنظمة العربية المعاصرة: بحث في 
نظرية عامة استناداً إلى حالتي لينان ومصرء؛ ص 84. 

(*) انظر: محمد أنور عبد السلام أحمدء «مفاهيم اللامركزية الإدارية والسياسية وفيمتها لفكرة 
الوحدة العربية»» شؤون عربيةء العدد 5 (تموز/ يوليو :)١98١‏ ص 19. 

(4) انظر: عون الشريف قاسمء في معركة التراث (بيروت: دار القلم. 985١))؛‏ ص 44. 

(50) يبرز في هذا السياق محاولات بعض كتاب الفرق لتدوين هذه الفرق آنذاكء ومن أهمها كما هو 
معروف في الساحة الفكرية: أبو منصور عبد القاهر بن طاهر البغدادي: الفرق بين القرق وبيان الفرقة 
التاجية منهم (يؤوت :<داز للمرفةء :له . ت 06 زاب ر الفح عسد :ين عبد الكريم الشهرسعاني» الل 
والنحل (بيروت: دار المعرقةء» .)١987‏ 


اليا 


فى العصر العثماني برزت الحكومة العثمانية بمظهر ديني» وقد طرحت 

اللورتوسنيها مزل تأجاتى ديني» ما جم الشصي الععنان ريدو نوكانه عغير علاوف: 
وبذلك راد المدا الذي حدق وصل إل قرحة التضوف» تحيث انتشرت الصوفية ‏ وفرقها 
00 ا 

وهكذاء ورغم هذا الانتشار الكبمزر للتدين في العصرين (العباسي الثانٍ 
والعثماني). فإنه لم يُذْكر أنه صحرة إسلامية» لأن الصحوة تحمل معنى الوعي 
والنهوضء» كما يُفهم من سياق المدلول اللغوي؛ وهي تعبير عن تبضة. وبذلك نقف 
أمام مفارقات أساسية» وهي: كيف يمكن أن نحكم بأن هناك صحوة إسلامية في 
الوطن العربي» أو البلدان الإسلامية» وهي في موقع البلدان المتخلفة؟ 

إذنء مفهوم الصحوة كما يطرح نفسه اليوم إنما هو مفهوم وهمي» وهو يبدف 
إلى خلط الأوراق. وإذا كان المسلمون يحتون إلى الإسلام» فمردٌ ذلك إلى أنهم وجدوا 
فيه النهضة» والخلاص من مشكلات وعوائق وقفت أمام نمضتهم» في مراحل سابقة» 
على حد تعبير الخطاب الإسلامي المعاصر””*“. يضاف إلى ذلكء» أن ثقافة العرب منذ 
العصر الوسيط وحتى اليوم» يهيمن عليها الفكر الإسلاميء ولا سيما إذا أخذنا في 
اعتبارنا آراء بعض الباحثين المعاصرين في أن العرب في العصر الوسيط حاولوا إعطاء 
الثقافة العربية» قديمها وحديثهاء الطابع الديني الإسلامي””*©. ثم جاءت الثقافة 
الشعبية » لتكررس التربية الدينية من 6 ايمانها بالقدرية الاستسلامية» عبر جموعة 
من الأمثال الشعبية» تُبرز فيها ضعف الإنسان أمام الإله”*؟؟. 

وقد أخذت الحكومات العربية المعاصرة. فى العديد من البلدان العربية» مهمة 
العناية بالقضايا الدينية على عاتقهاء كبناء المساجد وغيرها على حساب مشاكل المواطنين 
الأخرى””*©. مما يعني أن السلطوية العربية» وضمن اعتبارات عديدة» قد شعت المد 


(١4)انظر:‏ عبد الله حناء من الاتجاهات الفكرية فى سورية ولبنان (دمشق: دار الأهالي. 2))١941‏ 
ص 5؟3. 1 

(47) ناسمء في معركة التراث» ص 21١7‏ والشيخ عبد الله نعمةء في: الثقافة الإسلامية؛ العدد 
84 11ه) ص 45. 

(*) انظر: بو على ياسينء خير الزاد من حكايات شهرزاد (سوريا: دار الجوار» 2)187 
ص 7507 ْ 

(45) في الأمثال الشعبية العربية ولا سيما المصرية نجد: (ابن آدم في التفكير والرب في التدبير) 
و(المكتوب ما منوش مهروب) و(اللي اتكتب ع الجحبين لازم تشوفه العين) و(الحذر ما يمنع القدر) و(تيات 
نار تصبح رماد لها رب يدبرها) و(اللٍ خالقني ما ينساني) و(يا هارب من قضايا مالك رب سوايا) و(أدي 
الله وأدي حكمته) و(ربنا مع المنكسرين جابر). انظر: كمال المنوفي» الثقافة السياسية للفلاحين المصريين: 
تحليل نظري ودراسة مبدانية في قرية مصرية (بيروت: دار ابن خلدون. ,)١198*‏ ص 1948. 

(4) انظر: بو علي ياسين» الثالوث المحرم : دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي (بيروت: دار 
الطليعة» :)١1986‏ ص 184ء والمنوقيء المصدر نفسهء ص .1١5‏ 


م 


الديني لبرز تدينهاء وهذا ما يناقض تبمة المعارضة لها من خلال وسمها بالإلحاد 
والهرطقة. بالرغم من تقديم هذه الحكومات كل الدعم إلى الإسلاميين العاملين في 
دوائر الدولة' '“. وربما وصل عدد المساجد في بعض الأقطان الحرية إل نسدة 
خيالية”"؟؟. إذنء إذا كان التاريخ المعاصر قد سججّل بعض الهفوات في بعض البلدان 
العربية: بق الديق أن النديتين (لينان)20: كن 0 البرية مسدلا ماد الت 
مَل القديم وحتى اليوم » تمل أرضاً عامرة بالدين والمتذينين» وهذا بدوره ما جعل 
مقولة الصحوة الإسلامية بأنها لم تأخذ في الاعتبار فهم التاريخ العام للمنطقة العربية. 


يضاف إلى ذلك انقطاع الحوار العلمي والموضوعي بين القوى السياسية العربية 
حتى يومنا هذاء مما يجعل هذه القوى ينظر بعضها إلى بعضها الآخر بمنظار العداء 
والعدوانية» وأنهبا وحدها التى تحمل قيماً معينة تقل الحق» والموضوعيةء وأن غيرها 
على طريق الضلال. ١‏ 

عبر هذا السياق» وإذا ما راجعنا صفحات التاريخ» فإننا نجد مصداقية ذلك» 
حيث إن الأنظمة العربية التي جعلت من الإسلام مصدراً من مصادر تشريعهاء 
وضمّنت دساتيرها العديد من المواقف الإسلامية”'"» تُظر إليها على أتها خارجة عن 
الدين. وشهدنا مجموعة من الراخيات سكف الأنظمة. والقوى السياسية الإسلامية 
(مرحلة عبد الناصر نموذجاً). وظلت القوى الماركسية تُتهم بالخروج عن الدين» وأنها 
ضد الدين» رغم المواقف الواضحة والصريحة لقادة هذه الأحزاب من الدين» والتي 
تعكين مرقفاً إصاب 17 


(45) يبرز ذلك من خلال الدوام في شهر رمضان امبارك وفق طبيعة خاصة؛ ومنح إجازة الج 
براتب. انظر : ياسين » المصدر نفسهء 00 و56١.‏ 


(/اغ) ويبلغ عدد المساجد في مصر و مسجد وفق إحصاء /امة ١‏ . انظر: مسرة» «تنظيم 
220111111 ار بحث في نظرية عامة استناداً إلى حالتي لبنان 
ومصرء) ص 487. 


(44) انظر: هاني فحصء في الوحدة الإسلامية والتجزئة (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات 
والشن كم ةع ص عات 1 7 

(49) انظر: جوزف مغيزل» «حول الحوار القومي ‏ الدينيء» المستقبل العربيء السنة 217 العدد 
3 (كائرن الأول/ ديسمبر 19894): ص 58٠‏ وما بعدها. 000 ١‏ 

(050) كتب الأمين العام للحزب الشيوعي السوري خالد بكداش عام ١445‏ حول هذا الموضوع 
قائلاً: «... ليس من افتراء على وطننا أفظع من هذاء فإن الإسلام الذي يقول «لكم دينكم ولي ديني» هو 
عدو التعصب والتفرقة والطائفية. . . فليست تعاليم الإسلام السمحاء بمسؤولة عن مزاعم بعض الرجعيين 
الذين خدموا الاستعمار دائماء بدعوى أن الإسلام دين طقوس وعبادات فقط. ولهذا فهو لا يناقفض 
الشعور القومي والوطني. .. ومن باب الافتراء ما يزعمون من أن الإسلام كدين هو الذي يمنع رقي 
بلادنا. . . إن سيب تأخرنا عل اعفد وبقايا 0 وقلّة الديمقراطية» وقلة المدارس» والفقر والبؤس 
والجهل». انظر: الطريق» العدد ” .)١990(‏ ص .1١9‏ 


لجن 


وضمت الأحزب القومية في صفوفها شخصيات إسلامية وغير إسلامية» دون 
التعرّض لديانة هؤلاء» أو اضطهادهم. وبذلك يكون الدين» سواء الإسلام أو غيره 
وربما الإسلام تحديداً ‏ لأنه موضوع بحثنا ‏ قد عاش في هذه الأحزاب والتنظيمات 
بالرغم من وجود تنظيمات إسلامية. ومثل هذا العرض لموقف القوى الوطنية 
والعلمانية من الإسلام قد يدفع إلى السؤال التالي: هل يمكن أن يكون موقف هذه 
القوى من الإسلام» بهذا الشكل» هو تعبير عن تقية؟ وأنه خوف حقيقي أمام وجود 
جماهير متدينة من ناحية» وتنظيمات إسلامية من ناحية ثانية» وأن القوى الوطنية 
والعلمانية» في باطنهاء لا تحمل للدين الإسلامي أية قيمة؟ 


وهنا يجد الباحث. ومن منطق الأمانة العلمية والتاريخية» أن مثل هذا الاتهام لا 
مبرر لهء وأن نبي الإسلام قد رفض مثل هذا الموقف217 . 


إذن؛ ومن خلال استعراض المواقف التاريخية يمكن القول: إن الإسلام لم 
يصب بمحنة في تاريخ العرب الحديث على يد العربء وإذا كان هناك بعضص 
التصورات السلبيةء فإنما مردّها التسرع في المواقئف أحياناء أو عدم الوقوف على 
حقيقة الآخر نتيجة انقطاع الحوار السياسي بين القوى السياسية. 


وهذه القطيعة في الحوار العلمي وال موضوعي بين هذه القوى» أفرزت حقيقة 
أساسية ومهمةء هي: رفض كل طرف الطرف الآخر سواء أكان ماركسياًء أم وطنياً؛ 
أم إسلامياً. وبذلك يمكن القول: إن رفض الأخذ بالتعددية مثّل السمة الأساسية 
لهذه القوى 0 


افير كا كأنما 0 هذا ا وريما 8 هذه القضية 55 أكثر خطورة 


وبذلك تكون المرحلة المنصرمة قد سجلت 0 سياسياًء بل وتطرفأًء وم 
نحصل من نتائجها إلا المزيد من القمع والإرهاب على امتداد الساحة العربية» مما 
يتطلب ضرورة معالجة الأمور بروح علمية من خلال الحوار العلمي والعقلاني بين هذه 
القوى. وحرية الأفراد الآخرين» بالعمل السياسي أو تركه. وإن الصحوة الحقيقية هي 


(51) تتحدث المصادر الإسلامية في هذا السياق عن موقف النبي يقي من أسامة بن زيد عندما طعن 
رجلاً بعد قوله: لا إله إلا الله خوفاً من السلاحء حيث أعرب النبي عن موقفه الواضح والصريح بقوله: 
«أفلا شققت على قلبه حتى تعلم أقالها أم لا؟» انظر: محمد سعيد رمضان البوطيء هكذا فلندع إلى الإسلام 
(دمشق: مكتبة القارابي؛ [د. تت ا )ء ص كذلى 

إفدة انظر: محمد نور فرحات» «التعددية السياسية في العالم العربي : الواقع والتحديات. ؟ الوحدة؛ 
السنة 4ء. العدد 8١‏ (نيسان/ ابريل 45 ص 16 


كودنا 


قيام 2 الديمقراطي فكراً وسلركا بالرغم من أننا لم نشهد تباشيره حتى اليوم» 
ما مجعلنا أبعد ما نكون عن أية صحورة! 


خامساً: هل الصحوة موجودة؟ 

مراجعة الخطاب الإسلامي» قديمه وحليثه» تُفصح عن خلافات جوهرية بين 
جماعة المسلمين يصعب تجاوزهاء بل تبرز هذه الخلافات استمرارية تمسك كل فريق 
بموقفه من هذه القضية» وربما يقود هذا الخلاف إلى خلافات أخرى فرعية» تظهر في 
الحياة اليومية عل مستوئ الاختلاف فى تحديد عد الصلوات» هل هى خمس أو 
ثلاث مرات في اليوم؟ وحول وضعية اليدين أثناء الصلاة» ثم بدء موعد الصيام 
وانتهاء موعدهء وتحديد أول أيام العيد» مع أن العلم الحديث» وعبر وسائله التقانية 
(التكنولوجية) استطاع أن يحل هذه المعضلة» ومن خلال الاعتماد على المنظارء يمكن 
تحديد أول الشهرء إلا إذا كان للمسألة وجه آخرء. وربما يكون الهدف منها محاولة 
بعض الشخصيات الإسلامية تأكيد تمسكها الأكبر بالقيم الإسلامية عبر التمسك بالرؤية 
الحسيّة المباشرة (العين) . 


والقضايا التي هي موضع خلاف بين المسلمين كثيرة ومتنوعة» وربما تكون أول 
قضية وأهمها كن مدال الخلاف حول رئيس الحكومة الإسلامية» أهو إمام أم 
خليفة؟””' وربٌ قائل إن هذا الخلاف وغيره» إنما هو قابل للحوار 0 مع أن 
دارس هذا الفكر (الإسلامي) يجد أن هذه الخلافات تتعمّق مع الزمن. وأن الحوار فيها 
أشبه بحوار الطرشان, لأن الجميع متمسك بمواقفه التي عرفها وألفها وتربى 
عليها'؟*'» بل إن هذه القضية قد أفرزت في يومنا قضية أخرى هي على علاقة بهذه 
القضية. وهي ولاية الفقيه. فأمام طرحها وتبتيها من بعض الفرق الإسلامية» نجد 
إدانتها من فرق إسلامية أخرى””” . 


ومثل هذا الخلاف» إنما هو استمرار للخلاف التقليدي القديم» والذي طرح 


(07) انظر: عبد الحسين شرف الدين الموسوي. المراجعات (بيروت: مؤسسة الأعلميء 
[د. ت.])) ص .5١‏ 

(0) انظر في هذا السياق نصوص المناظرة بين الإمام عبد الحسين شرف الدين الموسوي من ناحية؛ 
وشيخ الأزهر سليم البشري من ناحية ثانية» في: “لان نفسه . 

(565) لقد دعت توصيات المؤتمر الدولي الحادي عشر للدعوة الإسلامية الذي عقد في القاهرة بالإجماع 
إلى مقاومة الأساس الفكري والديني الخاطئ الذي قام عليه النظام الإيراي الراهن. والبدع التي أحدثهاء 
ومئها ولاية الفقيه. انظر: محمد سعيد العشماوي» معام الإسلام (القاهرة: سينا للنشر؛ 146 )2 
ص .55١‏ 

ينض 


على الشكل التالي: هل أبو بكر أحقٌ بالخلافة أم علي؟ إذن؛ هذا الخلاف التاريخي 
التراثي يتحول إلى خلاف عصروي» وحصت اع . وريما تكون ساحة الخالاف 
أكبر إذا علمنا أن الفرق الإسلامية قد تختلف في بعض المواقع على تفسير القرآن» 
ومثل هذا الخلاف إنما هو خلاف مشروع ما دام يجد مبرره النصيّ الترائي بقول الإمام 
على : (وإن القرآن ظاهره أنيق» وباطنه عميق00© 2 وقوله: «القرآن خمال أوجه»". 


الحديث الذي كذ به الجماعات 26 عبر القن 0 تم يدقع بدوره إلى 
طرح السؤال التالي : 


إذا كان المسلمون متفقين على أن القرآن كتاب الله. لكنهم على خلاف حول 
تفسيره» فهل هذا سيؤدي إلى وحدتهم؟ وهل قول بعضهم إن القران سيكون الحكم 
والفصل فى أمور المسلمين هو حل لمشاكل المسلمين في الحاضر والمستقبل ما داموا على 
خلاف في تفسيره؟ 1 

هذا الخلاف سيؤدي بدوره إلى اختلاف في فهم التاريخ ومسيرته؛ وإذا كانت 
هناك مرحلة معينة شرعية في نظر بعض الفرق الإسلامية» فإنها تبدو غير شرعية في 
نظر فرق أخرىء مما يدفع إلى السؤال: هل المسلمون المعاصرون لديهم قدرة على 
الاتفاق على تاريخهم؟ وإذا لم يتفقوا حول تاريخهم» فكيف يتفقون حول حاضرهم 
ومستقبلهم؟ وبذلك يبرز الواقع الإسلامي وهو يعاني مجموعة إشكالات لم تجد طريقها 
إلى الحل» بل إن الجماعات الإسلامية عاجزة عن الحل» ولذا يعيش الإسلام المعاصر 
في تناقض وتشتتء. وهذا بدوره يُفصح عن السؤال التالي: كيف يصح أن نقول 
بوجود صحوة إسلامية في الوقت الذي تتعلام فيه وحدة المسلمين؛ ويبدو عجزهم 
سد كه مشاكلهم واضحين تماماً؟ 


دلا شرقية ولا غربية»! اا ا ل ل 
مبرر لمثل هذه الدعوة» وهي تكشف عن تسرع في الأحكام؛ والموقف التراثي يناقض 
ذلك من بحيت: 


(07) انظر: عز الدين عبد الحميد بن هبة الله ب بن أبي زرع » شرح نبج البلاغة ([د. م.]: دار 
الرشاد الحديثةء [د. ت.]).) ص 55. 

(007) ومثل هذا القول يجد مصداقيته في الحديث النبوي القائل: «القرآن ذلول ذو وجوه محتملة 
فاحملوه على أحسن وجوهه». انظر: محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي» نقد العقل العربي؛ ١ء‏ 
ط "” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» :)١984‏ ص .١547‏ 

(64) انظر: هاشم عبد الحميدء في: الثقافة الإسلامية؛ العدد 8 2)١1991(‏ ص 1415. 


سن 


- إن في القرآن الكريم العديد من الكلمات. غير عربية» ومنها: القلم 
(سريانية)» القرطاس (يونانية)» ثم صراط» وسندس» واستبرق والتي يرجعها يعض 
الباخفين إلى أضول فارسي0ة0 5 وبذلك يبدو الخطاب الإسلامي خطاباً منفتحاً عل 
الحضارات الأخرى غير العربية؛ شرقية وغربية؛ وربما يكون في ذلك ما يمكل درساً 
للمسلمين في ضرورة الانفتاح على الحضارات الأخرى» وبذلك تكون مسألة الانفتاح 
مسألة مشروعة. 


- إن النبي العربي محمد يك يأخذ بما أشار عليه سلمان الفارسي في وقعة 
الخندق”'"". مع أن هذه الفكرة فارسية الأصل» أي فكرة شرقية بالنسبة إلى العرب 
المسلمين آنذاك» على اعتبار أن بلاد فارس تقع شرق بلادهم؛ وهي واحدة من أعظم 
امبراطوريات تلك المرحلة . 


إن الخليفة الراشدي الثاني عمر بن الخطاب م يتردد في أحهل الدواوين عن 
ال عندما وجد أن لدهم تجربة متقدمة في ذلك». وهي قادرة على حل 
مشاكل بلدانهم من حيث الدقة والنظامء على الرغم من معارضة بعض الشخصيات 
الإسلامية آنذاك؛ مع أن التجربة في ما بعد قد أكدت مصداقية رؤية عمرء مما جعلها 


المحضارة الغربية» ولا سيما في بعض مناهجها المعاصرة؛ كالوضعية» قد 
املظ عن عويب المسلمين ارح خصوصاً الغزاللي (ت 05١٠5ه).‏ على حد 
تعسد اخ الاسلا مي الا 


عبر هذا السياق يبدو للباحث أن التعامل والتفاعل مع الآخرين مسألة مشروعة 

في الفكر الإسلامي. وتجد مصداقيتها في النص (القرآن» 0 النبي والصحابة) أي 
في تراث الإسلامء ثما يدفع إلى السؤال التالي: إذا كان الإسلامء كما تبين آنفاء يأخذ 
بالتفاعل الحضاري في عصره الذهبي (الإسلام الأول)؛ فما مبرر أن يرفض الإسلام 
المعاصر ذلك؟ وريما يُفصح موقف الخطاب الإسلامي المعاصر عن اعتراف بالضعف 
أمام الآخر (الغرب) مما يدفعه إلى الانغلاق. لأن كل حوار سيقوم بين أطراف غير 


(69) انظر: خليل» جدلية القرآن» ص 484 


)٠١(‏ انظر: أبو الحسن علي بن الأثيرء الكامل في التاريخ» تحقيق أبي الفداء عبد الله القاضي 
(بيروت: دار الكتب العلميةء 2)١9481/‏ ص .7١‏ 


)1١(‏ انظر: محمد عمارة» «مكان الإرادة الإنسانية في فكر الإسلام السياسيء» في: عبد العزيز 
كامل [وآخرون]ء المسلمون والعصر. كتاب العربي ؟ 4 (الكويت: كتاب العربي » .)١941/‏ 
30 انظر: البوطي » حوار حول مشكلات حضارية, ص ولا 


نلف 


متعادلة» إنما هو وهم والمقصود منه ابتلاع العرب» على حد رأي أحد الإسلاميين 
00 


ومثل هذا الموقف يناقض الفهم الترائي أيضاًء لأن النبي عندما استشار سلمان 
الفارسيء كان في لحظة ضعف أيضاء وأحنه فكرة الخندق جعله في موقف قوة. 
3ن المسالة بشع سالة عقن تالخد وهاذا وإنما السالة تكمن ف كيف كلصن من 
حالة الوهن والضعف التي تعيشها اليوم في الونت ال لك ايت 
الأخرى درجة عالية من التقدم العلمي والتذضي؟ تي هل سكرد امن سار أمامنا 
للحاق بالآخرين : أو موازاتهم إلا بالاستفادة من تجاريهم؟ ثم إنه إذا كانوا هم قد 
استفادوا من فكر الإسلام وحضارته من قبل» في حين أن العالم الإسلامي سيأخذ 
عنهم اليوم» أليس في ذلك وصولنا إلى الحقيقة الشعبية القائلة: «هذه بضاعتنا قد 
ردت لنا)؟ 


وهكذا يبرز أمامنا أن مسألة الانغلاق الحضاري ؛ التي يدعو إليها الخطاب 
الإسلامى المعاصر إنما هى مسألة مرفوضة تراثاً فعاض كّ بل هى تعبير عن حالة 
من الضعف الذي يقود إلى الانغلاق والتقوقع حول الذات بهدف الدفاع عنهاء مما 
يعني أن مقولة الصحوة التي يطرحها الخطاب الإسلامي المعاصر لم تتلمّس طريقها بعد 
إلى الصحوةء وهي بحاجة إلى دراسة الماضي والحاضر بهدف الاستفادة منهما لبلوغ 
المجتمع المتقدم» وإذا ما تحقق المجتمع المتقدمء عندئذٍ يمكن القول وبكل جدارة: إنها 
صحوة. والصحوة الإسلامية إذ تركز على الإسلام» والتراث الإسلامي» إنما هي 
بحاجة ماسة إلى تلمس هذا التراث حقيقةً منفصلة ومنعزلة عن غيرها من الثقافات 
الأخرىء وهذا بدوره يطرح السؤال التالي: هل هناك تراث عربي إسلامي للحضارة 
العربية الإسلامية يمكن أن يمثّل تراثاً إسلامياً بحتاً؟ وهنا أزعم أن مثل هذا التساؤل 
ومحاولة الإجابة عنه حتى بإمكانية وجود مثل ذلك إنما هما ضرب من التعسف» وان 
الحضارة الإنسانية عبر التاريخ. ومن ضمنها العربية الإسلامية» ليست إلا حلقة 
00000 وان حقيقة بعض القنون التي يزعم بعض المسلمين أنها فنون إسلامية. 
كالعمارة وغيرهاء ما هي إلا سلسلة من التفاعل الحضاري بين العرب والمسلمين 
وغيرهم من الشعوب» ص و الذي ساد في حضارة العرب في 
العصر الوسيط إنما هو في غالبيته فن فارسي”'©؛ حيث استطاع فن فارس المعماري 


(9) المصدر نفسهء ص .0١‏ 

(14) انظر: محمد فتحي عثمان, «الفكر الإسلامي ومسؤوليات قرن جديدء» في: كامل [وآخرون]» 
المصدر نفسه. ص .5١‏ 

(15) انظر: زيادةء معالم على طريق تحديث الفكر العربي:ء ص 7. 

(55) المصدر نفسهء ص .١١6‏ 


ان 


00 السياق» يبرز في يومنا هذا بعض المحاولات السلطوية العربية في 
بعض الأقطار العربية ‏ وربما لأهداف عدة ‏ بمظهر الدعوة إلى الإسلام» وأسلمة 
الدولة. وأخص منها: 

محاولة تأكيد إسلامها. 


محاولة سحب البساط من تحت أقدام المعارضة الإسلامية. وهذه المحاولات 
تتمثّل في إعادة إحياء صورة المدن العربية القديمة» وفق صورتما التراثية الإسلامية. 
وهي إذ تفعل ذلك فإنما تكون قد صبّت الزيت على الئارء وزادت من لهيبهاء 
للاعتبارات التالية : 


دعمت الوجود الماضوي المنغلق. 
الوقت الذي يمثل حقيقة تاغل الشعو ا الإسلامية مع ا من الشعوب 
الأخرى في المرحلة المنصرمة. وبذلك يبرز لدينا أن السلطوية العربية تلعب دوراً فاعاة 
في تكريس هذا النزوع الماضوي عبر حملاتها المعروفة باسم الحفاظ على التراث 
والآثارء وتوضيح الملامح الإيجابية في هذا التراث. 
لكن الوقوف على الخطاب الإسلامى المعاصرء وتحليل هذا الخطاب» ولا سيما 
في ما بخص الصحوةء فإنما يُفصح عن الأمور التالية : 
إذا كان ينطلق في تصوره العصروي من وجود 000 5 إسلامية فإنما يعترف 
فى الوقت نفسه بتخلف العرب والمسلمين. بحسب ما جاء في النص التالي: «وأؤكد 
مرة 6 اشر فأقول 0 ونكت الذي لعيشن في لرأينا لان ينا مجارت 
ولرأينا انعكاسات الشقوق والاضطراب تنقدح منها إلى حياتنا الاجتماعية قر 


5 زفوكفق 
فى ) 5 


إذن» أليس في مثل هذا القول الدليل الواضح والملموس على التناقض؟ 


إذا كان العرب في تخلف» فطريقهم إلى الخلاص من هذا التخلف» ٠‏ في 
0 «ورائدنا في هذا التصنيف والتفريق هو التعاليم الإسلامية ذاتباء كما 


(19) انظر: محمد سعيد رمضان البوطي» من المسؤول عن تخلف المسلمين؛ ص 74. 
860 المصدر نفسهء ص 65. 


وكوانا 


ومثل هذا الطرح والموقف» جعل الباحث يتساءل : ما الفائدة من هذا التعميم؟ 
ألسنا بحاجة إلى رؤية واضحة المعالم لنهوضنا المجتمعي؟ بل ألسنا بحاجة إلى برامج 
واضحة المعالم وعلى المستويات الثقافية» والسياسيةء والاجتماعية والاقتصادية» كافة؟ 


إذا كان طريق الخللاص هو الإسلام على حد زعم الخطاب العربي الإسلامي 
المعاصر» كما أسلفناء فسوف يكون الانصراف عن الإسلام هو السبب في التخلف: 
ومع ذلك فإها جميعاً نتائج فرعية لسبب رئيسي محوري خطرء هو سبب الأسباب 
كلهاء ألا وهو انصراف المسلمين عن إسلامهم. ونقضهم للبيعة التي كانوا بايعوا 

6 . وهكذا يكون التلازم الواضح والصريح في الخطاب الإسلامي بين 
التخلف» وبُعد الناس عن الإسلام» مع أن ملاحظة الواقع ورؤية نسبة المتدينين من 
خلال رؤية المد الديني تثبت عكس ذلك. 


- يبدو أن الهاجس الأساسي لهذا الخنطاب هو زيادة المد الديني» لا تحقيق 
حدمي عن اقلت فلن د رادار ال عر وي 
متستع أبواب الإجلام عل تعاريدا 30 شعوب أورويا وأمريكا 0 وسوف 
يدخلون في دين الله أفواجاً كما دخلوا فيه من قبل أفواجاً»””" . 


وبذلك تتوضح المعالم الأساسية» والهاجس الحقيقي للخطاب الإسلامي 
المعاصر» والمتمتّل في دعوته إلى الإسلام في الوقت الذي ما زالت فيه الشعوب 
الإسلامية تعاني التشتت والضياع. والمجاعات؛ مما يجعله يفقد الصيغة التنموية» 
ويكرس الواقع المتخلف لهذا الإنسان» وبذلك تصبح مقولة الصحوة» كما يفهمها 
هذا الخطاب» تعني المزيد من المد الديني» رغم استمرار التخلف,. مما يجعل مفهوم 
الصحوة يأخذ شكلاً معكوساً. 

عبر هذا السياق» تكون قد غايت عن هذا الخطاب الأسس التحديئثية لتحديث 
لمم والح ارات لطر جا الخطابي العريي المعاصر ”5 "'» والتي تنطلق من تصور 
أساسي وجوهري للتحديث المجتمعي الذي يمثل صحوة حقيقية من التخلف 
والسيات» والذي سيتم عبر القنوات التالية : 


“الشمليع» وهو طزيق 'الجعمعات في التهاشةء وقد زاح الطاب العربي 
النهضوي يتلمس ذلك ويدعو إليه» سواء على يد الشيخ الطهطاوي رت 11م 


(19) المصدر نفسهء ص .8١‏ 

00 انظر: البوطي» هكذا فلتدع إلى الإسلامء ص 77 

(/ انظر: زيادة» معالم على طريق تحديث الفكر العربي.» ص 84. 
ان 


أو الشيخ علي مبارك (ت 1891" . 


الديمقراطية» وهي حاجة أساسية وملحّة في واقعنا المحاصرء» ولا سيما أن 
مسألة الديمقراطية قضية أساسية في تفتح الوعي وتمارسة البحث العلمي. 
تحديث المجتمع عبر تحديث منظماته الاجتماعيةء وأحزابه السياسية . 


تحديث الجوانب المادية في المجتمع كالزراعة» والصناعة» ولا سيما أننا أمام 
خطر بدأ يلوح في واقعنا المعاصرء ويتمثّل في مسألة الحاجة إلى الأمن الغذائي”'”". 
خامة 

وهكذا يبدو للباحث» في نهاية بحثهء أن الواقع العربي المعاصر يشهد مدا دينياً 
لا صحوة؛ ومرد ذلك الاعتبارات التالية : 

١‏ - ما دام الإنسان العربي المعاصر يمثّل شخصاً هامشياً ومشلولا”*"". فإ 
سيظل غارقا في مشاكله وهمومه. ولذا سيكون يعيدا عن النهوض والصحوة. 

؟ ‏ هذا الإنسان المشلول». هو إنسان مضطربء. وبذلك فَقَدَ جادة الصواب» 
لأنه في حالة ضعف ووهن, وهذه الحالة تدفعه بشدّة نحو التدين”". لذا يكون 
التدين الزائد في مرحلتنا المعاصرة هو تعبير عن حالة سلبية» وليس دليل عافية 
وصحةء ولا سيما إذا أخذنا في اعتبارنا أن موقف التشدّد الديني كان مرنوضيا عن 
الي - 0 

مقولة الصحوة الإسلامية المعاصرة إنما هي مقولة سياسية يراد منها وصول 
ا اساي والعسكري إلى السلطة» حيث أثبتت المرحلة المعاصرة صحة هذا 
الراي 


(77) انظر: محمد عمارة» على مبارك: مؤرخ المجتمع . . . ومهندس العمران» أعلام؛ ١‏ (بيروت: 
دار الوحدة» :.)١984‏ ص 777 

("/ا) ريما يكون هذا الموضوع من أكثر كثر المواضيع التي يكتب عنها في الخنطاب العربي المعاصر. 
انظر: مصطفى عبد اللهء في: بناة الأجيال (دمشق) (9141١)ء‏ ص 196. 

(74) انظر: قاسمء في معركة التراثء ص 44. 

(76) انظر: هاشم صالحء «حول مفهوم «الحس التاريخي» وضرورة تنميته لإدراك معنى التفاورت 
التاريخي بين العرب والخرب»» الوحدة؛ السنة لاء العدد 8١‏ (حزيران/ يونيو ١199)؛‏ ص 18. 

(0) في الحديث النيوي: (إياكم والغلو في الدين» فإنما هلك من كان قبلكم بالغلو في الدين». 
انظر: يوسف القرضاوي» «ست علامات للتطرف الديني»:» في: كامل [وآخرون]ء المسلمون والعصرء 
00 ي غ7 أي 

(0/) يستمر صراع القوى السياسية الإسلامية في أفغانستان عبر فصائلها العسكرية» مما يعني أن 
الهدف هو السلطوية لا سيادة المبادئ الإسلامية. ويبرز هذا التناقفض أيضاً بين رجال الدين في إيران بعل - 


اونا 


4 على الرغم من الانتشار الكبير للمد الديني»ء ورغم القول بصحوة إسلامية» 
فإن مشكلات المجتمعات الإسلامية من التشتت» والتخلف» والضعف ما زالت 
قائمة» مما يعني أتها بعيدة عن الصحوة. وما حقيقة هذا المد الديني في خلفياته إلا 
حالة عجز وتراجع؛ بل هو تعيير ساتي عن جياض حتيقي ينناب هذه القوى مع 
غيرها من القوى السياسية الأخرى”””. 

ه ‏ «الصحوة الإسلامية» المعاصرة تدعو إلى الانغلاق على الذات عبر شعارها: 
لا شرقية ولا غربية» وهي بذلك تفصح عن ضعف وتخلف» مما يجعلها تبدو بعيدة 
عن الصحوة» وأقرب إلى الانتكاسة. 

5 - إن المؤشرات التي تنطلق منها «الصحوة الإسلامية» لتحديد مفهوم 
الصحوة؛ إنما هي تحديدات واهية ولم تنطلق من فهم عميق ودقيق للأمور التالية: 

- لماذا يدرس الغرب الإسلام؟ وما هو حجم من أسلم فعلاً؟ ثم ما تأثير ذلك 
في الغرب وحضارته إذا كان ينطلق من فهم علماني لهذه المسائل؟ 

عدم ربط مشكلة تدين الشباب العربي المعاصر بالواقع العربي المعاصرء 
وسقوط بعض الايديولوجيات. 

- القول إن «الصحوة الإسلامية» سوف تطيّق النصوص الإسلاميةء يظل بحرد 
رأيء ولا سيما إذا أخذنا فى اعتبارناء وكما تبين من خلال البحثء أن هناك المزيد 
فق القراءات للتصوصن الاسلدميةم اوسن معاي فى مو قفها من القضايا الطروعة: 
وبذلك يكون مجرد القول يتطبيق الشريعة الإسلامية هو قول بحاجة إلى توضيح. 

- «الصحوة الإسلامية» ليست مسؤولية القوى الإسلامية وحدهاء بل نجد بعض 
السلطات العربية المعاصرة تمارس دوراً مهما فى هذا المجالء ويبرز ذلك عبر ممارستها 
الإسلام السياسي . ١‏ 

حالة الإخفاق التي يعيشها العالم الاشتراكي من ناحية» والقوى الوطنية من 
ناحية ثانية» هي التي جعلت القوى الإسلامية تبدو وكأنها القوى الوحيدة» ما جعل 
هذه القوى تتصور نفسها وكأنها في حالة استيقاظ أو صحوة. 

وأخيراً أقول: إن منطق الأمانة العلمية يتطلب الإقرار بأننا نعيش حالة تشتت 
وضياع؛ ولا تجال للحديث عن الصحوة؛ ولا سيما إذا كان قاموس اللغة العربية قد 
ربط الصحوة بالنهضة. 


- نجاح ثورتهم على الشاه. انظر: ي. ذ. دوروشتكو. الإسلام في تاريخ شعوبف الشرق» ترجحة محمد هلال 
وعلي مهدي (بيروت: دار الفارابي» كحول/ل ص .1٠١8‏ 


و4 انظر: حسين مروةء النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية» ؟جء طاه (بيروت: دار 
الفارابى» ممؤقل/4ل ص 5 وما بعذها. 


إن 


المستقبل العربي بين الأصولية واليسار*' 
أحمد المنوني دس 


مقدمة 

كانت المسيحية الاجتماعية حية نشيطة فى القرن الماضىء وكان لها ممثلون فى 
كل أقطار الغربء وتشغل على الألخص جانباً كبيراً من الاشتراكية الطوباوية التي أشاد 
ماركس بمنظريها ومناضليها ومنظميها المبثوثين في أكبر الدول الأوروبية» مستبشراً 
بمستقبل زاهر للحركة العمالية. الظاهرة نفسها تكررت مع الإسلام في بداية هذا 
القرن» حيث صاغت الجماعات الإسلامية ‏ ولا سيما الإخوان المسلمين ‏ مستأنفة 
عمل مفكري السلفية» إسلاماً اشتراكياً كامل الأركان يأخذ بمؤسسات الغرب 
ومبادراته في ميدان الاجتماع» فأبرزت عقلانية الإسلام» وعملت على تجلية النزعة 
الاجتماعية وروح المساواة والعدل التي تميزهء في سباق مع اليسار العربي ومحاكاة 
للاشتراكية الديمقراطية في الغرب”''. 

ما زالت الجماعات الإسلامية تنمو وتشع» وبعد أن امتنعت عن المنوض في 
السياسة؛ انغمرت فيها ونظمت صفوفها بكل اتقان» وأصبحت تروم التوصل إلى 
الحكم. ورغم أن الإسلاميين موزعون بين معتدل ومتشدد يرفض حتى الانتساب 
الوطني أو القومي» ويرفض تمتع الأقليات بكل حقوقهاء ويرفض كفر سائر 


(#) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي؛ السنة 17. العدد ١78‏ (كانون الأول/ ديسمير 997١)ء‏ 
ص /ا١٠‏ /1١1١ا.‏ 

زع بأاحث عربي من المغرب . 

)0غ( يحمد مال باروت» «المخطاب الوسلامى السياسى بين «تطبيق الشريعةة و«الجاكمية»)» الوحدةء 
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المجتمعات المعاصرة”"“: فإن الحركة الإسلامية في مجموعها تتجاوز هذه الخلافات ولا 
تقف عندها متحاشية إثارتهاء وهي تبزٌ اليوم نظيرتها المسيحية التي تراجعت على مر 
الأيام تحت تأثير مبدأ الفصل بين الدين والدولة؛ والطابع المحافظ المميز للكنيسة. 

الحركة الإسلامية تتخذ في دول اللإسلام الصفة 00 وتكوّن رافداً مهماً للتيار 
التقدمي العلماني» ولكنه يبقى» رغم التعاون الذي : نشأ ويمكن أن يتشأ بينهماء أنهما 
على اختلاف تام حول نقط أساسية وجوانب حاسمة» كما هو بديبي. فاليسار ليس 
الأصولية؛ والأصولية ليست اليسارء وهذا ما نهدف إلى التذكير به في الجزء الأول 
من هذا البحث» حين ستعيد إلى الأذهان؛ من خلال بعض الإيحاءات والصور» 
أولآء تناقضهما بالنسبة إلى الرؤية الاجتماعية والمبادىء المؤسسةء وسنعرض ثانياًء 
تلاقيهما المرحلي حول المشروع الاجتماعي السياسي؛ وسنكشف ثلثاء آفاق المستقبل 
من حيث مواقع كل منهما في سباق الحكم. 


ب اليسار والأصولية: تناقض الرؤية الاجتماعية والمبادىء 


التصتور: حورا مين أميول وعلماق سارف (آر عفن تضارض )حول حسالة 
6 تفرق بينهماء سال المرأة» مثلا. سيسعى الأصولي إلى تبرير وضعها الدوني» 
معتمداً على حجة ضرورة الامتثال لناموس الطبيعة وحجة الصلاح والخلق الكريمء 
منبّهاً لكل اكرات - التى تسبّبت بها ا والمساواة في هذا الميدان لدى الغربيين 
تحت تأثير جشع جنع الى بال رميوع القوانين .آنا زد العلمان يتقطرق اسنابا إلى كون 
المساواة بين الجنسين حق من حقوق كل منهما؛ ثم يزيد الأصولي أن نظام الأسرة 
الإسلامي له ميزات شهد بها غير المسلمين» وأن للإسلام تقليداً تأثر بالحرب والجهاد. 
ويشيد إذأ بالرجولة؛: لكن له مثالا هو مئال الاعتدال والوسطية. ولذا فإن الشريعة 
التي أديحت هذا المثال وذاك التقليد؛ أتت سمحة ومعبّرة عن هويتتاء في آن. أما 
العلماني فسيفكر في قاعدتين من عمق مذهبهء مؤكداً أن الفرد بعينه هو الجوهر لا 
شيء غيرهء وأن الحقوق والحرية لا تعرف استثناء من هذا النوع. الحوار بين الأصولي 
والعلماني يستمر ويمتد من دون أمل في أن يُقنع أحدهما الآخرء وإن انتقلنا إلى 
موضوع ثانء مسألة الحدود مثلاء فسنصادف حوار الطرشان ذاته بين مُدافع عن 
الجزاء القرآنٍ» ومدافع عن أول حرية وهي المتعلقة بحق امتلاك الإنسان جسده امتلاكاً 
ثاما ل ضرية آيةا شاية: 


نستطيع أن نعدد الأوجه والأمثلة على استحالة تلاقى ممثلى الأصولية وتمثلى 
العلمانية؛ ولا نتصور أن ينشأ بيئهما تحالف يعمّر في الميدان السياسي» كما دعا إليه 


(؟) محمد حافظط دياب » سلييك قطب : النطاب والايديولوجيا (الدار البيضاء : تانسيفت » 7 


فين 


عدد غير قليل في المدة الأخيرة. وحتى المشاركة ضمن حلبة واحدة تبقىء ولا شك» 
عرضة لاحتكاكات ومناورات وحوادث تصغر وتكبرء كل منهما بعسل عل افتيحام 
سدة الحكم وحده أو الاحتفاظ مها وحده» مستعملاً جميع الوسائل» ولا يفكر أي من 
الجانبين في اقتسام السلطة. فإما امتيازات الحكم وإما جحيم المعارضة. وإذا كان 
الأصوليون في مصر والجزائر أشد وطأة وأكبر نضالاء فلأنهم عانوا التهميش والمحاربة 
أكثر, وم يشاركوا في مشروع بناء توخى العلمانية وافسح لها في براغماتية تراعي 
عدم المس بقيم دينية تؤمن بها الجماهير وتستنبطها. 


؟ ‏ ماذا يقول العلماني عن الدين؟ «علم الاجتماع يصنفه داخل الأسطورة 
وعلماء ء النفس يعيدون إليه بعده الحقيقي الذي هو بعد الإنسانء. وما دين الإسلام إلا 
شمولية عفى عليها الدهر. وثقافته ثقافة قروسطية؛ فلا مذهب إلا مذهب العقل» ولا 
ثقافة إلا ثقاقة العصر العالمية». إذا كان الحوار بين الأصولي والعلماني حول صدائل 
المجتمع لا ينتهي. فإن الحوار حول المبادىء لا ينطلق» ول امديننا لا يقبل عن 
أصول مذهبه بديلا وبأقصى اليسار تعلو خطبة العلماني» وبأقصى اليمين تتعالى 1 
الأصولي متلخصة في «أن البشرية مصير»ء والاعتقاد الددي أمل» وأن لا هداية في 
العلمانية» وأن القومية ضيق وحرجء والاقتصاد سقوط. وأسمى من الحاجة الترفع 
عن الحاجة. . . وأنه ما من فكرة» ما من نظام إلا وبذوره في الإسلام. الدين اام 
بشهادة أعداء الإسلام أنفسهم» . 


التلاقي بين الأصولية والعلمانية مستحيل أو لا مجدء والديمقراطيات الحديثة 
تبرز هذه الحقيقة. فالدين كسياسة يتخلى عن الميدان» ولا يخلق إلا وجوداً طفيفاً 
رمزياء وتبقى فقط السياسة المتسربلة بالدين يمارسها ممثلو طبقة لم تنقطع صلتها 
بالدين. لكننا في الوطن العربي لم نبلغ بعد هذه المرحلة ‏ إن نبلغها يوماً - والإسلام 
في عنفوان تعبيره السياسي»ء ويطمح في اكتساح المجتمع والتحكم في الدولة. 
كانت الجبهة الحاكمة في الجزائر تسير نحو الديمقراطية لك ابحض كريد 
وتود أن تقيم نظاماً يتميز بالحوار لكن تحت إشرافها هي» بل بوصايتها'”. ورغم أن 
هذه الأسلوب واردء واعتمده أصحابه في مناطق أخرى في العالم لحماية مكتسيات 
ثورة من الضياعء إلا أن الإقامة الطويله حبهة التسرير افق المكي قعل اللجوه ع إليه 
من النوافل ومن باب الإقحام. يمكن أن نقول ان التعاون بين التيارين العلماني 
والأصولي مستحيل تحت إشراف أحدحماء ولكنه يتحقق بوسيط وتحت سلطة لا تفضل 
هذا ولا ذاك» وتمارس إزاءهما سلوكاً متسماً بالواقعية» ساعية إلى تحييدهما هما الاثنين. 


(؟) هدى ميتكيس» «توازنات القوى فى الجزائر: إشكاليات الصراع على السلطة في إطار تعددي»» 
المستقبل العربى. السنة 315 العدد ”لاا (حزيران/ يونيو +019 ص إغريت بورك 


تفذنا 


وهكذا يبدو أن فترات الملكية الدستورية التى شهدت انطلاق التعددية فى أورويا كانت 
مفيدة للدخول في المسلسل الديمقراطي والاستمرار فيهء والاعتياد عليه حتى د 
ذلك التقليد الراسخ الذي عرفناه في العقود الأخيرة من القرن الماضي بالنسبة إل 
جموع القارة 0 إذ خلال تلك الفترات تخل الدين تدرعياً عن حدته» وخطت 
الليبرالية في هدوء نحو التمثيل العمّالي. ويمكن أن نقول فى ما يخص انكلتراء مثلاء 
إن الديانة اللتحمسة باليسار المتقد لم تلتق أبداً في البرمان. يمكن أن نقول كذلك؛ إن 
صعود رمز مصطفى كمال في المتخيل العام هذه المدة الأخيرة» وبخاصة في بعض 
الأوساطء يستجيب للشعور باستحالة إقامة ديمقراطية متوافق عليها من طرف الهيئات 
التي ستديرها وتمارسهاء اللهم إلا أن تكون جواباً من طرف العلمانية عن الحركة 
الأصولية المنطلقة انطلاقتها الكبرى» وعبارة عن أمل بظهور من ينشر الديمقراطية 
الغربية من عل . 
راهن الشاذلي بن جديد على الديمقراطية وخسر الرهان*؟» وهذه النتيجة 

- بغض النظر عن الأخطاء والصراعات الشخصية - تبين إلى أي مدى يبلغ رفض الرأي 
الآخر بل الإنسان الآخر حين يتعلق الأمر بمشروع ع العلجائية والاصرلية النائلية : 
العلمانيون ظهروا مستعدين للتضحية بقناعاتهم المبدئية» وضرب الديمقراطية التي هي 
مطلبهم ودينهم. عوض تقبل انتصار منافسيهم الأصوليين ذلك الانتصار العارم؛ ثم 
لشكوا نس الزليى بن جدية الذي هو مهم .ويعفل بوحي ون أراتهع في حادد” 
كبير» على الإذعان لرغبته الأكيدة في التعايش مع جبهة الإنقاذ©. لقد بلورت الأزمة 
الجزائرية التناقض العلماني - الأصولي في أوضح صؤرة: لأن كلا عن الخانين تقدم إلى 
الشعب بما يرمز أكثر إلى المذهب الذي يعتمدهء وهبّ الشعب ليختار بين الصورة 
العلمانية الأصيلة» المتمثلة في نخبة تكونت هونا في جو الثقافة الأوروبية تعيشه 
يومباء وتأثرت بالنموذج السياسي الفرنسي الحاد العلمنة» ثم بئت الجزائر كما بنيت 
بلاد الديمقراطية الشعبية الأوروبية» بالمنهج نفسه وبالتفكير نفسه وبواسطة التصاميم 
الإنمائية المتشاببة هنا وهناك؛ بين هذه الصورة إذا والصورة الإسلامية التي يتقدم 
أصحابها فارغي الأيدي إلا من الطموح في استرداد الهوية العربية الإسلامية والتمسك 
هاء علمانية خالصة من جهة» وأصولية خالصة من جهة أخرى. ٠.‏ ونفهم لماذا يتوتف 
المسلسل الديمقراطي عاجزأ عن التوفيق بين من لا يريدون من الدولة الإسلامية 
بديلاء بتقاليد المجتمع فيها وسيطرة الشريعة على معاملاتها ومؤسساتها» ومن يجدون 

في الحرية العبارة المثلى للحياة في العصر. كل الأزمة الجزائرية ال حالية تنطلق من هنا 
حيث تستقي مادتها. وان عدم الثقة بين الهيئات العلمانية والتنظيمات الأصولية هو 
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في أصل تعثر المسار الديمقراطي وتجمده. إذ نرى الإسلاميين يدخلون المسلسل غير 
راضين لأن الديمقراطية الغربية تثيرهم وتبعدهم عن الهوية التي يرغبون في 
استرجاعهاء ونرى العلمانيين يتخوفون من إقدام منافسيهم على إقامة الدولة الإسلامية 
عبر صناديق الاقتراع”" , 

هل يعني هذا أن العلمانية والأصولية محكوم عليهما بالتنافرء وبتداول السلطة 
بصفة عشوائية عبر مشاهد العنف والفوضى؟ إن نستفسر الأحداث الجزائرية» نجد أن 
جانباً كبيراً من العلمانيين يمثل نسبة مهمة من الناخبين» أعرب عن استعداده التام 
للتعاون مع الإسلاميين””'» كما نجد من جهة أخرىء أن الأصولية موزعة توزيعاً 
كبيراً حول النظرية» رغم حجم الفوارق اليسيرء وتضم تيارات عدة تتخذ موقفاً 
إيجابيا من العلمانية؛ إذ إن بعضها يذهب إلى حد الإعلان عن ترادف عملى بين 
الإسلام والعلمانية. وان التيار العريض الممثل من طرف الإخوان المسلمين المعتدلين 
ومن جاراهم» يعتبر الإسلام مذهباً للدنيا أولاء وبهذه الصفة. وسطاأً بين الدين 
والعلمانية» ما يجعلنا لا نفاجأ كثيراً بتلاقي المشروعين الأصولي واليساري العلماني 
تلظرف الراهن » محت تأثير عوامل شتى أفرزت وسطية هي من كنه أحدهما ومن 
التوجهات التكتيكية بالنسبة إلى الآخر. ْ 


كاتا : اليسار والأصولية : التلاقي حول المشروع 


١‏ - مشروع اليسار: اللجوء إلى الديمقراطية والاشتراكية «الصغيرة» 

هناك ولا شك ثوابت؛ واليسار بصفته ماركسياً بدرجة من الدرجات؛ يضع في 
مركز تفكيره نقطتين: أ- حركة الرأسمالية وأحوالها الراهنة» ب صورة الحركة 
العمالية وما يتسم به وضع العمال. أما عن النقطة الأولى» فالذي يجذب الانتباه هو 
التوسع المستمر للرأسمال العالمي في داره المصنعة في العالم الثالث الذي أصبحت 
أجزاء منه تشارك في السوق العالمية (من تايوان إلى ماليزيا إلى البرازيل): إذ عولة 
الرأسمال سائرة بكل تأكيد وبوتائر أسرعء وهي تمثل اليوم الميزة الرئيسية للنظام 
الاقتصادي. ويترتب عليها نتائج مختلفة» أهمها الاستقطاب الذي يتم لصالح الشركات 
المتعددة الجنسية. أما عن النقطة الثانية» المتعلقة بالعمال وحركتهم» فإن هذه الحركة 
ضعفت بسيب البطالة التي تتفشّى في الصفوف. مفرزة جيشاً احتياطياً من الشغالين 
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ره في الأفق المنظورء وبسبب تراجع الشمولية البروليتارية على 

ام المعسكر الشرقي. هذا التطور يدفع يقادة اليسار نحو ابه وسط يغلب لديهم 
0 على الاستراتيجياء ويوحي إليهم بالبحث عن الحلفاء للدفاع عن مواقعهم 
والاحتفاظ بحظوظهم من المعترك السياسي. لذا نراهم يوجهون النظر سمت 
البرجوازية وهيئاتهاء ويقررون في مجموعهم ولوج سبيل الديمقراطية؛ كما فعلوا دائماً 
في الفترات الصعبة عند الجزرء معولين على تلك البرجوازية» والصغرى منها على 
الأخص لتكون حليفة القوى العمالية؛ ولينشئوا معها ومع سائر العناصر الأخرى 
توازنات نظام ديمقراطي يدعون إلى الإحاطة الدقيقة بمكوناته لضمان سيره الطبيعي 
وضمان استجابته لواقع المجتمع بكل شرائحه””" . 


أما عن الشق الاقتصادي ‏ والاجتماعى ‏ فإن سياسة اليسار فى ضوء تطور 
الرأسمال وتطور الحركة العمالية تشمل المخطوات التالية: ا 

أ التوقف في النهج الاشتراكي ب بمعنى التخلي الموقت المرحلي عن الاشتر 
كما خددت خطتها إلى الآن: ع ولا تخطيط دقيقاً وضيقاً» 0 
سياسة طبقية ولا مواجهة مع القوى الدولية. الصعوبات الالية والنقدية؛ وأزمات 
الإنتاج واختناقاته تدعو إلى تخفيف الوتائر والتقليل من مراقبة الدولة» واستيدال 
التدخل الحكومي في الإنتاج ‏ والميدان الاجتماعي ‏ بعمل على مستوى الميزانية» 
مداخيلها ومصاريقها. 

ب عدم الانسياق مع ليبرالية عمياء ومع انفتاح بلا حدود على الخارج؛ أي 
عدم الانقياد لميكانزمات السوق بسلبية» وعدم الارتماء في أحضان الرأسمالية العالمية 
وتمكينها من كل الفرص وجميع الفوائد. 

ج - التكيف وفق إجراءات صندوق النقد الدولي المتمثلة أساساً في تحرير التجارة 
والخوصصة الصناعية وغير الصناعيةء وترشيد الميزانية» بحيث توبجّه هذه السياسة 
اللاشعبية توجيهاً يخل بمصالح الطبقات الشعبية ولا هدرهاء وذلك بجعل المنتجين 
يستفيدون من إطلاق حركة الأسعارء وبتوزيع عبء الميزانية المتقشفة بإنصاف بين 
الجميع» وإنقاذ ما يمكن إنقاذه من بنود لصالح الجماعات ذات الدخل المحدودء 
ويتكامل هذا المجهود الداخلي مع آخر على المستوى الخارجي» يتعلق بانتهاج مفاوضة 
مركزة وناجحة إزاء الدوائر الرأسمالية الأجنبية ‏ والمنظمات الالية الدولية ‏ للاستفادة 

من أفضل الشروطء ولاستغلال القروض والمساعدات الاستغلال الأكمل"' . 


(4) سمير أمينء «البديل الوطني الشعبي الديمقراطي في الوطن العربيء؛ المستقبل العربي» السئة 
7 العدد ؟/ا١‏ (حزيران/ يونيو 1987). 


إضونا 


إن مشروع اليسار للظرف الحالي مشروع متكامل» اقتصادي واجتماعي 
وسياسي »ء يتصف بواقعية تشمل ال حقل الداخللٍ الذي امتنع فيه عن المساس بالتوازنات 
داخل المجتمع في المدى القريب» والميدان الخارجي الذي اعتبر فيه حجم الرأسمالية 
العالمية والعنصر الغربي المسيطر عليهاء كما حصل تصديق على دور الأمم المتحدة 
والمنظمات التابعة لهاء ولا سيما صندوق النقد الدولي» رغم تعارضص اتجاهاته مع 
مصالح القطاعات الشعبية من السكان. إنه مشروع «الاشتراكية الصغيرة» الراغبة في 
خدمة العمال والفلاحين وذوي الدخل المحدود عموماً عبر إدارة المالية» مشروع 
يتصف بواقعية كبرى إذ نجده. بالإضافة إلى ما سقناه» يقدر ميزان القوى الجديد ‏ 
القديم وما يفرضه على الدول المتخلفة» ولا يغفل الوزن الهائل الذي أصبح للغرب». 
ولا تصميمه على التعرض لكل من يقف في طريقه. ولا طموحه في الاستمرار في 
احتكار كل آليات التصنيع والنمو والمناعة» مستغلا هذا الوضع للضغط على البلاد 
الفتية» مائعاً لحاقها بالبلاد المصنعة: حيث يعارض التنقل الحر لليد العاملة الكفيل 
وحذده بامتصاص البطالة الحالية وتلك الك يفترض أن تحغنا عن تنئمية جديدة» 
استثماراتها عالية ومعدل تشغيلها 1 


؟ - مشروع الأصوليين: اشتراكية الإسلام وديمقراطية الشورى 

معروف عن الحركات الإسلامية أنها لا تنشر برامج مة مفصلة» ولا تصاميم لعملها 
الحاضر أو المستقبلي» معتبرة أن الاتصال بالجماهير وتوعيتها وخدمتها هو الأساسء 
ومنغمرة في هذه المهمة بشكل لا يترك لها متسعاً من أجل مهمات أخرى أو هكذا 
تبرر إحجامها عن تعاطي البريجة علنا''2. لهذا يضطر من يريد الوقوف على نيات 
الإسلاميين في ما يتعلق بهذا المبدأ إلى أن يستنير بما تحت اليد من تنظيرات لمنظريهم 
وتحليلات أنجزت منذ مدة قد تكون طويلة. ونظن أن هذا الإجراء مشروع» ويعطي 
فكرة صحيحة عن برناجهم في خطوطه العريضة» ويبقى تكيفه وفق الظروف كما 
يحكم عليها الإسلاميون» وإخضاعه للشروط القائمة. 

إن التصميم الذي نخرج به عبر هذه العملية ذو شقين» اجتماعي وناب لم 
ويتميز بالصبغة الثورية والشعبية» كما يحمل الطابع الديمقراطي» وهذا لا يفاجئنا رغم 
ما اعتدنا عليه داخل الثقافة الغربية من إعلان تناقض الوجهتين. ذلك أن الإسلام 
يلتقي بالمذهب العلماني في كثير من التعاليم والمواقف. من حرية الاعتقاد إلى تصور 


(98) المصدر تفسه. 


»١ حيدر أبراهيم علي «مستقبل وحدود الحوار القومي  الديني»» المستقبل العربي » السنة‎ 11١ 
.156 ص‎ »2)١99٠ (تشرين الثاني/ نوفمبر‎ ١5١ العدد‎ 


.)١9( المصدر نفسهء ص 175. انظر أيضاً الملحوظة في الهامش رقم‎ )1١( 


فض 


نوع من السعادة على الأرضء مروراً بالنظرة الإيجابية إلى العلم» كما أنه يلتقي 
بالاشتراكية في كثير من غاياتها وأسسهاء كونه ديناً اجتماعياً يعطي الأولوية للجماعة» 
وفين نوو فرق على الحوار وينفتح له. هكذا نجد أن الفقهاء صاغوا مبكراً مبدأ 
المصلحة؛ الذي يمثلء إلى جانب مؤسسة الزكاة» نفوذ وتغلغل الدين في المجتمع؛ ثم 
نممى الإخوان المسلمون وغيرهم هذا الرصيد منذ العشريئيات من هذا الفرن»؛ مضيفين 
إليه مكتسبين اثنين للغرب المتقدم. هما: الضريبة التصاعدية والضمان الاجتماعي. 
فاكتسى برنامجهم من ذلك التاريخ الصفة الشعبية» بل الشعبوية» إذ انتهوا كذلك إلى 
إقرار شرعتين ثوريتين» من منطلق أن الملكية الخاصة محدودة بغاية المصلحة العامة» 
وأن كسب الجماعة هو الأول والقاعدة» ولا يمثل كسب الفرد إلا حصة مقتطعة منه. 
هاتان الشرعتان هما: جواز المصادرات ضمن إصلاح زراعي”"'2 وجواز التأميه 9" . 


إلى جانب هذا الطابع الاشتراكي البينء يبحمل التصميم الأصولي شارة 
الديمقراطية . نعم إن الدولة الإسلامية عمليا دكتاتورية» ومثال الحاكم هو الدكتاتور 
العادل230, لكن هناك مؤسسة عبارة عن جماعة من الشخصيات ذات المكانة والرأي 
المسموع. يستشيرهم الخليفة في الملمات وعظائم الأمور وكلما لزم ذلك. هم أهل 
الحل والعقد كما يُنعتونء لعبوا دورا في واقع الدولة وكذلك في تطوير نظريتها. بناء 
على السلطة التي شاع عن الخلفاء أنهم يملكونهاء ويملكونها بسند قوي. كونهم خلفاء 
لرسول الله وكون الحكم الذي يمارسونه هو حكم الله يمارس نيابة عنهء فإن دور هذه 
الجماعة ‏ النخبة لا يمكن أن يكون إلا استشارياً. ورأس الدولة ميّر بين اتباع المشورة 
أو تركها. وهذا ما ذهب إليه الكثير من الفقهاء؛. ومن الإسلاميين المعاصرين» أمثال 
علي عبد الرازق والشيخ ابن باديس. لكن الإخوان المسلمين بعد رشيد رضا ينظرون 
إلى مؤسسة أهل الحل والعقد على أنها جهاز من أجهزة الدولة» ومجموعة نواب الأمة 
المتكلمين باسمها المنتخبين من طرف أبنائها بحرية؛ وأن ما وافقوا عليه من المشاريع 
المعروضة مجازء وما لا يوافقون عليه لا شرعية له. ومن هنا يصبح النظام النيابي من 
روح الدين» إن لم يكن من ممارساته بالمعل . 


ما يمكن أن نستنتجه هو أن الدولة الإسلامية - بحسب رشيد رضا ‏ وسط بين 


(؟1) نادى الإخوان المسلمون بتحديد الملكية الزراعية في أواخر الأربعينيات» ولكنهم هاجموا قانون 
الإصلاح الزراعي الصادر في أيلول/ سبتمبر » مما يعطي بعض السنئد لرأي في الإسلام السياسي 
يقول بإلغائه الدين في سبيل السياسة . 

)١4(‏ خليل أحمد خليل» «حدود الاجتهاد في فكر الحركات الإسلامية المعاصرة:» الوحفة, السنة 
8 العدد 45 (أيلول/ سيتمير 1995). 

»4 محمد جمال طحّان, «ماهية الاستبداد: مقاربات أولية لتحديد المصطلح. » الوحدة» السنة‎ )١6( 
.175 العدد ؟4 (أيار/ مايو ؟99١): ص‎ 


انا 


الدولة الدينية الثيوقراطية والدولة العلمانية”'2. وقد نظر الإخوان المسلمون نظرة 
إيجابية إلى الملكيات الدستورية التي كانت سائدة من قبل”"'': ثم تقدموا كورثة لهاء 
يستأنفونٍ العمل في مؤسساتها ولا سيما الدستور والغرفة التمثيلية. لكن يبقى أن 
هناك فرقاً بين شبه شمولية يحكمها الدين في المظاهر العامة والحياة اليومية ويقوم بها 
مجلس نواب ينفتح لتيارات ويُقصي أخرى لتناقضها الصريح مع الإسلام» وديمقراطية 
متعددة الوجهات والمرجعيات من دون قيد وضمن حرية رأي مطلقة. الشكل الأول 
من هذين الشكلين هو شكل الأصولية المفضلء لكنها لا تزهد في الثاني وتشارك فيه. 


٠“‏ - تلاقي المشروعين الأصولي واليساري 

لا يسعنا إلا أن نسجل التشابه الكبير بين البرنامج الاحتمالي والمفترض للأصولية 
الشعبوية”*'2 في خطوطه العريضة زالشرئن المحلي لليسار في الظرف الحاضرء 
والتلاقي بين الاتجاهين تحت تأثير عوامل استثنائية؛ من أهمها ا الشتار الذي 
كلقن التصاميم التصنيعية وتوابعها من أجل إجراءات مالية من جنس الضريبة 
التصاعدية أو الضمان الاجتماعيء. والذي يدير ظهره لنظام الحزب الواحد من أجل 
العمل في إطار المجموعة الوطنية إلى جانب حلفاء. ع أن هذا التلاقي يحدث في 
غياب مرجعية واحدة» وتمثل واحد للمفاهيم والمضامين!؟ "أن خله لا علو عن أهمية» 
ولا سيما أنه يتخذ في الميدان الخارجي شكل تطابق» إذ يتبتى ممثلو الاتجاهين الموقف 
نفسه المناوىء للغرب الصليبي الرأسمالي؛ صفة راسحخة وتقليداً ثابتاً لدى الإسلاميين 
منذ الامبراطورية العثمانية» ولدى اليساريين استنتاجاً بالانطلاق من تحليل سيطرة 
الرأسمال العالمي المصمم على استغلال موارد المتخلفين الطبيعية والبشرية. هؤلاء 
وأولئك ينددون بالضغوط والهجومات المتسلطة على الدول الضعيفة الراغبة في انتزاع 
حقوقهاء وفي اكتساب وسائل الدفاع عن نفسهاء ويفضحون المساومة بالدين ومحاربة 
التصنيع . 

إن عداء الأصوليين واليساريين وتحديهم إزاء الغرب الرأسمالي الصليبي» ظهر 
بكل جلاء خلال لحكم الناصري ثم خلال الشورة الخميئية: كما تجل خلال أزمة 
الخليج . هذه المناسبة الأخيرة؛ لاحظ الجميع تلاقي اليسار من قوميين وتقدميين 
بالحركة الإسلامية. وشهد علمانيون بنجاعة الأصوليين» وتكلم اليساريون أنفسهم عن 


)١7(‏ باروت» «المخنطاب الإسلامي السياسي بين «تطبيق الشريعة» و«الحاكمية»». 

.5١ دياب» سيد قطب: الخطاب والايديولوجياء ص‎ )١10( 

(18) المصدر نفسهء ص .5١0‏ 

(19) التحليل الاقتصادي» مثلأء شبه منعدم لدى الإسلاميين» رغم أننا نعلم أنهم مهتمون بالجوانب 
المالية والاستثمارية في النطاق الرأسمالي وذاهبون شوطاً في تركيز نوع مميز من المؤسسات الاقتصادية. 


امور 


الإسلام كمذهب ثوريء» وعبّروا عن رغبتهم في التعاون معه من أجل إعادة الثقة 
وبناء العالاقات البزن ضورييه عر ماديا ومقاومة الغزو الأمريكي للجزيرة وغيرها من 
المخاطق العربية”''2. لكننا نشهد تراجعاً في الموقف المتحدي للعالم الغربي لدى اليسارء 
تحث ضغط الأحداث ومن جراء التطورات الأخيرة في ميزان القوى. وهو ما ظهر 
بوضوح من البرنامج الذي صاغه وضمّنه خطأ مشبعاً بالحرص عل المهادنة. أما 
الأصولية» فإنها بعد فصل تصعيدي في هذا الشأن؛ واتهام العلمانية بالميل إلى التخلٍ 
عن النضال» كما تخلت من قبل فى فلسطين» مضذلة بترهات الاقتصاد والقدرية 
المادية» تتجه هي كذلك إلى المهادنة تحت وطأة الواقع 


الثاً: المستقبل بين الأصولية واليسار 


١‏ الأصولية واليسار الباحث عن أسلوب جديد للعمل وعن صيغة وجود مع 
غيره من التيارات» يتنافسان اليوم على قيادة الجماهير الشعبية. كل ما أنجز في الحقبة 
المنصرمة» وكل ما حرّك الروح العربية» وغذَّى الحماس والنخوة والرضا عن الذات» 
أتى من اليسار. فى ححين نرى الأصولية تشق طريقاً صعباً متمئعاً إلى غاية مماثلة ودور 
شبيه . بسار :منيك لكنه ل يفا يقاوم سائداً ظهره لسنين طويلة من النضال 
والإنجازات» وأصولية صاعدة متحمسة. لكن وسط صعاب ححمة وتساؤلات. لقد 
ساد في أواخر الامبراطورية العثمانية جو من هذا النوع. لكن الوضعين كانا مقلوبين 
معكوسين. وبينما كانت العروبة ‏ الموسومة إذ ذاك بالإصلاحية والاقتباس عن 
الغرب . تسعى إلى التشخص واحتلال المكان الأول فى عقر دارهاء والوقوف على 
العلمانية للغرف من مادتهاء كان الإسلام يحاصر من طرف كل القوى العظمى المسيحية 
ويصمد. يُنسب إلى الغرب أنه يتفنن في قطع نفسنا الإسلامي كلما تماسك واتسع عبر 
الزمن ليتفخ النار على مثال العروبة ويبرزه في دعايته قدر الإمكان» ثم قطع نفسنا العربي 
تابي الباو الإبتالاس وتلضحع صداه وديم وعره»: قد يكون هذا الرأي وهماء 
وهناك نحن أولاً وليس الغرب» وهناك الأحداث من كل حجم لا يصنعها الغربيون 
صنعاً ولا يفرغونها من قنينة عفريت» وإنما هي نتاج لميزان قواهم في ما بينهمء 
ولعلاقتهم بغيرهم من الأمم. وإذآء فهذه الأصولية البارزة المبرزة في ضيق وقلق 
وشقاقء. وهذا اليسار المعاصر الصامد الحائرء هما جوابانا عن التحديات» ولا ندري 
بوجه التدقيق من فيهما سيكسبنا ونكسبه؛ء من فيهما سيكون القاطرة لمسيرتنا. 


؟ ‏ لا نستطيع أن نقول كيف ستتطور الأمور بالتنسبة إلى الوطن العربي» لأن 


48 عصام نعمانء «ندوة أزمة الخليج وتداعياتها على الوطن العربيء» الوحدةء العدد‎ )٠١( 
.18٠ - ١984 ص‎ ,)١199١ (حزيران/ يونيو‎ 


١ 


كل قطر من أقطاره يمثل وجهاً خاصاً ومثالاً فريداً. وم يستقطب أي تيار مجموع 
أقاليمه. لكن يمكن أن نقول إننا نعيش تحت آثار صدمة حرب الخليج الأخيرة» الآثار 
الواعية وغير الواعية» الطافية على السطح والمستبطنة. وإن الفاتورة على طاولة 
التاريخ» وإن الشعب قد بدأ التحرك على ضوئهاء وسيتحرك أكثر في ما يستقبل من 
السنين. الأصولية تحمل أكثر من غيرها تيار الغضب والنقمة الشعبية ومشاعر الإحباط 
والتردذي الدافعة لهء فهي التي تباجم سلطات مصرية تصرفت خلال الأزمة بواقعية 
مطلقة لم تتفهمها الجموع العربية» وهي التي تحارب القيادة الجزائرية المتفرنجة المنحازة 
إلى ثقافة العدوء وهي التي مثلت بخطابها وممارساتها الرد الأقوى والأنسب على 
الهجوم الإسرائيلي؛ رافضة تقدير التبعات ومنغمرة كما ينغمر العدو ذاته. حتى 
0 السياسية المختلفة أصبحت في وقت ما - قبل تفاقم الإرهاب الأصولي - 

رة جهودها ودورهاء وكان هناك شبه إجماع على أن الأضولين انوا يشغلوة: حيرا 
15 في شؤون الوطن» وما دامت برامج الأصولية واليسار تتقارب». فإن الرؤية 
والمزاج العام لكل من المذهبين هما اللذان سيقرران مكانة كل من التيارين لدى الرأي 
العام ؛ ومدى التأييد الشعبي لهء وإذاً حظوظه من تسلم مقاليد السلطة. لكن تبقى 
هناك بالطبع؛ ٠‏ عوامل خارجة عن هذا النطاق متصلة بالمناورات المختلفة 0 
الفعاليات الوطنية» ومرتبطة بالوجود الغربي في المنطقة وبما يجد على الساحة الدولية. 
الملاحظون يتنبأون. كته بفوز الأصولة بالحكم في بلد أو نلدين» إما وحدها 
أو باشتراك مع قوى أسخرى'"", مدفوعة بدافع عناصر اجتماعية هشمشت أثناء الفترة 
السابقة؛ ثم تمكنت. عبر الانفتاحات التي أقرتها الدولةء من إصلاح حالها وتحسين 
مكانتهاء لكن سيكون عليها أن تقاوم فكراً وعادات علمانية استطاعت أن تترسخ من 
خلال حقبة غير قصيرة من الممارسة. 


الإرهاب الأصولي ‏ وإن يكن من صنع جمعيات من خارج التيار العريض 
للأصولية فإن هذا الأخير لا ينكر ممارساته علناً» ويعتبر أنها من نتائج الماضي 
القريب.» حيث مورس العميم والاغتيال على الإسلاميين من طرف منافسيهم 
السياسيين » وأرزأهم في أبرز قادهم في ظروف كانت حاسمة» وفك في عضدهم؟ 
وحملهم على ارتياد سبل المغامرة . . المعادلة الداخلية وتداعياتها تكفي إذاً لتفسير تطرفهم 
الؤرهابيء وتصبح آثار حرب الخليج» رغم فداحتهاء بمثابة الزيت الذي صب على نار 


)5١(‏ غكثمة) 473 .مط ,عسوأنه امامل ه80 16 «رعتمقولاة مع عسعدع علد5» ,عءطعتصمة لعدغن 

1993. 

وتعرض هدى ميتكيس استنتاجاً آخرء يقول بعدم احتمال صعود جبهة الإنقاذ للحكم لأسباب تتعلق 

بالظروف الدولية والظروف السائدة في المنطقة. انظر: ميتكيسء» «توازنات القوى في الجزائر: إشكاليات 
الصراع على السلطة في إطار تعددي». 
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موقدة. الصراع يكف عن كونه فراع بعتت عوامل اليأس وأثارته مشاعر جماعات 
مؤمنة أمام تطاول جبابرة غربيين سارت النخبات الحاكمة أو تتأهب للسير في ركابهم. 
إله نضال قوة سياسية نشآت منذ ما يقرب من نصف قرن؛ وتتميز بتنظيراتها الغنية 
وقياداتها المسترسلة» ومكانتها المنزايدة فى الرأي. الأضولية الإرهابية أكثر من تمرّد 
معزول لأنها من الأصولية ككل» ٠‏ وتمثل نظرية وممارسة سائرة منذ عشرات السنين» 
يطمع أصحابها اليوم في تقلد زمام الأمور. 


يرى بعضهم من اليسار عادة ‏ أن أمريكا أرادت كل ما يحصل للإسلام من 
طيّب ورديء» فوقوفها ضد الجمهورية الإيرانية خدعة» وأنها اختارت بين الشيوعيين 
والإسلاميين أدنى الشرّين». وأن ما قاله القادة الأمريكان المرموقون من أمثال نيكسون 
وكيسنجر ضد الإسلام وما روّجوه إنما هو ذر للرماد في العيون» وأنهم راهئوا على 
الخميني مثلما راهنوا من قبل على سيد قطب» ٠‏ فلم ينجح هذا وفاز ذاك» وقد يضاف 
إلى ذلك» أن يدا لفرنسا في ما يذهب إليه المنتسبون إلى جبهة الإنقاذ من عنف 
والجزائريون من تناحرء وأن إسرائيل ضالعة بصفة من الصفات في ما يصدر عن 
الجهاديين وغيرهم من الجماعات المتشددة. الحقيقة أن هذه التشككات المعبّر عنها من 
طرف منافسين سياسيين تعبر عن شيء واحد صادق» وهو أن أمريكا ستحاول ضرب 
اليسار بالأصولية لمواقعه المكتسبة ونفوذه المستمرء ولكن إذا ما انتهى اليسار» فإنها 
ستضرب أصولية طلائعية بأخرى خافتة متضعضعة» ثم تضرب هؤلاء وأولئك بليبرالية 
متفرنجة لا تُعلي اسمها اليوم عاليء ولا تخدم الديمقراطية بقدر ما تخدم مصالحها من 
تشابك مع الخارج . 


٠‏ لقد خرجت البادرة من أيدي اليسار في الوطن العربي؛ أكان يسار الحكم 
الفردي المنتشر وراء ممارسة الحزب الواحد» أم كان يسار الأحزاب التقدمية المشاركة 
في المجالس النيابية لبلاد التعددية. النظم اليسارية المعاصرة الصامدلة معنية ا 
بالتصورات التي أعقبت سقوط المعسكر الشرقي وزواله» ومتأثرة أكثر بكل ما نتج 
وينتج من هذا الزوال» وأما المسؤولون فيهاء فهم قائمون على مواقعهم لا يريدون 0 
الصمود وإفشال مخططات التضليل والتحطيم الآتية من الأعداء والمؤيّدة من طرف 
الإخوان عن قصد وغير قصد» ك0ظ0ظ0ذظإ وقد انجه الأمريكيون بصفة معلنة وبكل 
إصرار إلى تحييد أنظمتهم وزعزعتهاء معتيرين قلبها أو تحويلها المطلب الأكثر 
استعجالا . مهمة الصمود تلك غاية في الصعوبة» إذ على الحاكمين أن يكيفوا مواقئف 
أساسية تستجيب لوضعية الوطن المعاصر بانفتاحات ضرورية على ما يجد في المنطقة 
العربية والعالم. أما الأحزاب اليسارية فهي تتكيف بحذر وحيطة داخل نظم التعددية 
التي تأويباء معتمدة على ما اكتسبته في المرحلة السابقة الصاعدة من حظوة لدى 
الجماهير» ولا يبدو أتبا مدعوة إلى أي توسع أو انتصارء وستقتصر على الدخول مع 
قوى أخرى في تحالفات لن يكون للعنصر اليساري الدور الأول فيها بكل تأكيد. 


8 


لقد صمد اليسار برجاله ومكتسباته بكيفية مثيرة» لكنها تبقى طبيعية إذا وضعنا 

في الميزان رصيده الشعبي الكبير. لنتصور أنه بعد ما يزيد على عشرين سنة على غياب 
ال ين التامدب بقي القطاع العام المصري قائماً ولم تجرؤ الحكومات المتتالية على 
التخلي عنه إلا في المدة الأخيرة. كما انه ليس بالأمر الهين أن يخلص النظام التقدمي 
العراقي من التحكم بعد كارثة الخليج» اوه سحيام مد مان 
وأن يقاوم بنجاح التضييق والحظرء ويُفْسْل المخططات والمناورات» مما يستحيل تفسير 
بقوة الجهاز البوليسي وحده؛ ويتطلب إدراج المسائدة الشعبية ضمن عوامل ل : 
نستطيع أن نقول الكلام نفسه عن سائر «الوطن» اليساري من دمشق إلى طرابلس 
الغرب إلى الجزائر حيث مرد الفوضى إلى توازن القوى الرهيب بين الأصولية والعنصر 
العلماني المؤثر داخل المجتمع منذ ما يناهز القرنين» أي منذ الغزى الفري نه 
»:». وحيث الدولة لا زالت ببعض المتانة» على أ حالء وما زال الأمل فى 
تجنب الحرب الأهلية. كل الاختراقات التي حصلت. من التطبيع المصري اي 
في السبعينيات إلى الدخول في مسلسل السلام بشروط الأمريكان التي هي شروط 
إسرائيل» حصلت تحت عنوان إنهاء سرك يدوم عند عشرابت السنين وإعطاء فرصة 
للشعب العربي كي يتنفس» لكي يظهر أن هناك أثراً تراكمياً للتعامل مع العدو. ولا 
سيما أن هذا التعامل يفضي بسرعة إلى تبعية أكثر دائما . وان موقف مصر خلال أزمة 
الخليج وهي توظف كل سياستها التقليدية المبنية على العلاقات المميزة مع القطرين 
السوري والسعودي. في سبيل إنجاح الخطة الأمريكية؛ لا يُفهم إلا في ضوء عوامل 
الصداقة الطويلة منذ انفتاح السياسة الساداتية إلى هذه السنين الأخيرة. وهذا ما يجب 
أن تتفهمه الأمة العربية وهي مقبلة على «السلام التام والدائم» مع إسرائيل تحت 
إشراف الولايات المتحدةء وهذا ما يفهمه الأمريكان جيداً وهم يتحرشون بالأنظمة 
اليسارية الواقعة خارج ساحة المجابهة يتهجمون عليها ويخضعوا للحظر ويفرضون 
عليها العزلة . 


خاتمة 

والديمقراطية؟ رأى الكثير بعد أزمة الخليج أن وجوب اعتماد الديمقراطية هو 
الدرس الذي ينبغي أن نستقيه من الحرب في مسارها وأخطائهاء والحقيقة أن هذا 
الحدث متشعب تلتقي فيه بيئات تأزميّة عدة"", ولا يلقى أي شيء في آخر الأمر. 
لقد استنتجنا ما استنتجناه انطلاقاً من ارتسامات قوية تلقيناها في حالة انفعال قصوى» 
وأكثر من هذا الحدث وأبعد مته؛ فإن الحالة المترتبة على النظام الدولي الجديد بكل 


(؟؟) برهان غليون» «حرب الخليج والمواجهة الاستراتيجية في المنطقة العربية»2 المستقبل العربي» 
السنة »١4‏ العدد ١54‏ (حزيران/ يونيو .)١98١‏ 


تنا 


مقدماته وكل حيثياته» هي التي تؤدي إلى الاختيار الديمقراطي بالنسبة إلينا. الهيمنة 
التي تفرضها الولايات المتحدة» العدو الاستراتيجي المتحالف استراتيجياً مع إسرائيل» 
تجعل من الديمقراطية الجواب الصحيح والسبيل الوحيد من أجل التضامن» ولأم 
الصفوف, ونبذ الفرقة في وجه عدو أصبح لا يجارى في قوته. الاختيار الديمقراطي 
وبسيب السوق الرأسمالية المبتورة المفروضة على الضاحية””" . فلو كان من مشروع 
وشروط متضافرة لإنجاحه؛ لما فكرنا في شكل الحكمء ولتقدمت إلى الميدان الجماعة 
المهيأة لإنجازه . 


وهكذاء فإن الديمقراطية بالنسبة إلى دول العالم الثالث ‏ لأسباب متعددة» يطول 
ذكرها ‏ تُستدعى حيث يعود المشروع السياسي لا غنى عنهء لأنه لا مشروع في 
الميادين الأخرى. وحيث تعود التربية الوطنية والتمرس بالمسؤولية بالنسبة إلى كل فرد 
غاية في حد ذاتها. لا نجرؤ على الجهر بمثل هذه الحقيقة اليوم حول الديمقراطية» 
ونتخيل؛. لضرورة وجودهاء كل البواعث والدوافع والأسباب» تحت ضغط المناخ 
العام المعادي لكل ما سواها. 


إن اعتماد النهج الديمقراطي» مثلاًء لتجنيب قادتنا الأخطاء في المستقبل: كما 
أعلنه الكثير» نوع من الخبط والضلال» لأن السيرورة محكومة بمشاعر الشعب» ما 
ظهر منها وما خفي» ما يفعل فعله على المدى القريب» وما يفعل فعله على المدى 
البعيد؛ وأن يقم بعد عشر أو عشرين سنة من التمرّس الديمقراطي زعيم يقول 
للعرب: «ارفعوا الرؤوسء إنكم خير أمة!".: وإن يكن هتلر بكل أنانيته وتفرده 
بالقرار”*"': فإن العرب سيلبون النداء. وقد يكون هتلر العرب ديمقراطياً» فيُدخل 
العقلنة والحرية من حيث لا نحتسب ومن حيث يصبح تيارها جارفاً... كما حدث 


(1) أمين» «البديل الوطني الشعبي الديمقراطي في الوطن العربي». 

(14) بعد مس عشرة سئة على هزيمة الألمان فى حرب 1915 وما فرض عليهم إثرها من التزامات 
مشيئةء طلع عليهم هتلر ليبعث فيهم الحماس من جديد والنخوة وحب الذات إلى حدود العنصرية. 
فأسلموا له الأمرء واعتبروه معصوماء يخطئ كل نواب مجلس جمهورية فايمار ولا يخطوع. . . إلى أن حلت 
كارثة 1986. 
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حول نظرية عامة تقدمية للدين: 
قراءة في الفكر الناصري'* 


5007 7 إفتة4 
برهان زريق 


مقدمة 

منذ أن فتح الإنسان ناظريه على هذا الكوكب؛ وهو مشدود إلى السماء» يرنو 
بتشوف إليهاء يفكر فيهاء يمنطقهاء يفض مكنوناتهاء يقدسهاء يجلّهاء يخاف منها. . 

وإذا كانت هذه المغامرة الكبرى للروح البشرية استقرت نسبياً على قاعدة 
رصيئة» هي الإيمان بالواحد العزيز المقتدرء فهذه الجدلية لا زالت بانطلاقتها 
واندقاعهاء تحيل التمزق والقلق, استواعً وتكاملاً وو هذا ومحبة وخشوعاً. 

وليس ذلك عجباًء فهذا البعد المتعالي في الإنسان جزء من تكوينه؛ وهذه هي 
البراءة الأولى؛ فطرة الله التي فطر الله الناس عليها. 

وهذه الشرارة الإلهية لم تقتصر على تفجير طاقات المردء بل هي فوة دافعة 
انخرطت في صميم المعل التاريمي والااجتماعي » لتصبح جزءا من تكوين الحياة 
ونسيج المجتمعء ولتصيغ منطق الجماعة البشرية وترائها ونظرتما إلى الوجود. 

زد على ذلك أن لهذه الظاهرة خصوصيتها على صعيد تراب وطئنا العربي 
الكبير» إذ في رحم الحضارة الإسلامية ومشتلها وتحت شمسها الدافئة تم تخلق الأمة 


(*) نشر هذا البحث في: المستقبل العربي» السنة 19» العدد ٠١١‏ (آب/أغسطس 200995 
ص كر على 


(229 محام من سوريا. 
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العربية ونموها واطراد نشوئهاء وفي الوقت نفسهء كان الإسلام هو الدرقة التي 
صدت عن العروبة ضربيات أعدائهاء والقلعة التي صانت ذخائر تراثها وكنز ثقافتها. 

هذا التماهي بين العروبة 'والإسلام تفاعلاً وتباذل تأثير» لم يتوقف ذوره وأهمية 
تأثيره عبر تاريخ أمتناء ويا للهوية الشخصية» وتمجيداً لمعاقد العزة والكرامة» 
سينا للثقافة والتراث. 

00 أبرزناها لت الأضه إل الذود 0 ار الدينية ة في 
0 كر قرن المحاولات التي تتافض الإسلاء م بالعروبة» ار 
بالإسلام ؛ وبعد أن كثرت صور التنابك وصيغ التناجز 0 والإقصاء والمحاصرة 
المتبادلة بين القوى القومية والدينية . 

روفي لكرنةء "أن الكطا به داش الشرن قبن يقل الابدب لوجي عل الخرفة في 
معالحة هذه الظاهرة. وكانت مقارباته لها إنشائية لفظية عاطفية صخابة . 

ركذا فقن كي لعن الطادمء وكثرت الخطابات الايديولوجية المبسطة المبتسرة 
المفسرة للظاهرة الدينية» والتي أحجمت قصداً عن استكناه عمقها في الوجدان 
الشعبي» وبالمقابل فقد تعددت التفاسير السلبية”'': التفسير السيكولوجي العصابي - 
نظام التعليم التلقيني اتحطاط البرجوازية ‏ هزيمة حزيران ‏ الوعى الزائف ‏ غياب 
العلمنة ‏ غياب الطبقة العاملة ‏ سيادة الفكر الاقطاعى. 

ولكن هل يكفي لعن الظلام والتحدير السالب والداحض من دون الحرث 
والتفكيك والتمحيص عن الأسباب العميقة للظاهرة المذكورة؟ وأين ذلك الخطاب 
المعرفى الذي يعمق وجودها؟ ثم ماذا قدمت إلينا الايديولوجيا العربية على صعيد 
نظرية المعرفة من دراسات لظواهر الوطن العربي ومعطياته غير المتناهية؟ 

يقول كولوميل : لكي نمارس العمل السياسي » علينا أن نعرف أزلاء ويعدئل 
أن ويد وأخيرا آ أن نستطيع التنفيذ”" . 

وفي نظرناء ليمك الريك عن أو مظهر من يلاع لعفم فين ميان لمر 
إلا من خلال تراكم معرفي وثورة ثقافية شبيهة بفلسفة الأنوار في أوروباء بل شبيهة 
بالثورة الفكرية التي تفجرت على صعيد المدينة المنورة» قأصدر ين بالتنوير ليس التبريك 


)١(‏ انظر: محمد حافظ يعقوبء «الخديعة والكلمات: دراسة في مفهوم الاستبداد العادل.» 
الاجتهاد. السنة 4 العددان ١5 ١6‏ (ربيع - صيف .)١1447‏ ص 58 وما بعدها. 


(؟) محمد أركون؛ الإسلام: الأخلاق والسياسة؛ ترجمة هاشم صالح (بيروت: مركز الانماء القومي» 
كمول)/ل ص 12؟5. 


كان 


والتقديس بقدر ما هو فلسفة الأنوار الاسلامية الثقافية المعرفية التي سبقت فلسفة 
الأنوار الأوروبية. 


لقد كثر الكلام على المشروع النهضوي العربي ا مرنتجى » وكانت هئالك مواقف 
وأنظار سديدة وعميقة» ولكن هل فتح هذا المشروع صدره لنظرية عامة تقدمية في 
الدين» أي لذلك البعد المتعالي في الإنسان. الشرارة والشحنة الإلهية» بحسب تعبير 
المفكر غارودي» ذلك المفكر الكبير الذي كان خريظيا عل البحت وا حفر الدائب 


أجل العثور على هذا اليعد» والاهتداء إليه. 


هذا النقص والتقصير في صفوف دعاة الحل التقدمى لا يتسنينا الظلامية 


لكن هل يصدق هذا النعت على كل متدين؟ 


الجواب لا يمكن أن يكون بالإيجاب» وإلا كيف نفسر وجود رجال محدثين من 
دعاة الأنوارء أمثال الأفغاني ومحمد عبده والكواكبى وخالد محمد خالد وحسن حنفى 
ومحمد عمارة وغيرهم؟ 


ثم لنا أن نتساءل : هل تردّد غيلان الدمشقي وواصل بن ن عطاء والحسن البصري 
وأبو حئيفة وأحمد بن حنبل ومالك , بن أنس» ع دردد ولاه حل لبور قار 
وكانوا فقهاء بلاط. أم كانوا انتلجنسيا عضوية بكل ما تعني هذه الكلمة من معنى 
بحسب تعبير غرامشي» أي طليعة ارتبطت عضوياً بالأمةء وعبرت عن تطلعاتها 
وآلامها؟ 9 . 


لقد خضع التفسير العري التقدمي للعدين» لميكانيكية المركزية الأوروبية 
(دموسادعءهجداظ)» وبخاصة أفقها الماركسوي الرسمي» المتضمن أن الدين أفيون 
الشعوب . 

لقد اختار هذا الموقف من التراث الماركسي ما يؤيد وجهة نظر ايديولوجية لا 
0 الذي يتخذ اشكلاً كنا وهو مضع 7 هم الروحي» وموقع حماسهمء 
وهو أداة قصاصهم» ومنهجهم الأخلاقي 0 


(5) قريب من ذلك انظر: الفضل شلقء» «الاجتهاد وأزمة الحضارة العربية»» الاجتهاد؛ السنة ؟. 
العدد 8م (صيف .)١198٠‏ ص .١٠١‏ 


(:) رفعت السعيد «الإسلام السياسي»» قضايا فكرية» الكتاب الثامن :)١945(‏ ص 15. 


لا 


وعلى رغم دقة ة هذا التقويم» وقيامه على أسس علمية نقدية صائبةء إلا أن 
التقويم, الاكزد سكن ومك. 3 مادتيه ا اعلا جر ولت فالنص الآنف 
دون 0 يكون الدين موضع اهتمامه وهاجسه. 

وفى الحقيقة؛ يمكن القول إن الماركسية لا تعير الدين الأهمية بصفته وضعاً 
إلهياًء خلافاً لوضعه البشري التاريخي» المتمثل في اندراجه وانغراسه وتغلغله في 
المجتمع والحياة» وصيرورته جزءاً من نسيج الجماعة وحياتها وثقانتها ومنطقهاء 
واعتزازها ومعقد رجائها وعزتهاء ففي هذه الحال ل 
الجماعة وروحها ووجداماء ولا محيص. بالتالي» من التعامل مع ذلك. . 

لكلاف تداز كسيف تالتوزة العريية التاهيرية تقطن :الداين قرا إتنانا فدهن 
دينامياً معراجياً ارتقائيًء فضلاً عن حقيقته الدائمة الخالدة» خلود المقدس المطلق: الله 

وعلاوة على ذلكء فالثورة الناصرية تقرر حقيقة تاريخية خاصة بالنسبة إلى الأمة 
العربية» وهى الدور الذي لعبه الدين الإسلامي في صياغة الحياة على الأرض العربية» 
وفي صون هذه الأمة في وجودها وثقافتها وتراثها. 

وبالطبع» يصعب علينا رسم إطار نظرية متكاملة عن موقف الناصرية من 
الدين» فهذا يرتب علينا مسؤولية ال حفر والبحث عن النصوص كافة المتعلقة بذلك فى 
مظانها: فلسفة الثورة ‏ الميئثاق - خطب عبد الناصر. 


وبصورة عامة» يمكن القول إن الناصرية ترى أن الدين لعب ويلعب الأدوار 


الآتية 
١‏ الدور التاريخي في نشأة الأمة العربية وحمايتهاء والذود عنها. 
؟ - تعزيز كرامة الفردء وترسيخ ذاته.» ونماء ششخصيتهء والارتقاء به. 
نيف المنظومة السياسية «أوالية للتقدمء وأوالية في يد الرجعية 
والانكماءا. . 


وفي الحقيقة. كان الدين مصدر القوة وموئلها التي استند إليها شعبنا العربي 
العظيم في اجتراح تجاربه التاريخية الباذخة» وكان المسجد هو الجامعة التي يلجأ إلنها 
في التعليم والعبادة. والحصن الذي تخرج مئة جموحع المناضلين ضد الاستعمار وأعداء 
الأنة الحرية. 
يقول عبد الناصر في الميثاق: «ثم كان قد تحمل المسؤولية الأدبية في حفظ 
التراث الحضاري العربي» وذخائره الحافلة »؛ وجعل من أزهره الشريف حصنا للمقاومة 
ضد عوامل الضعف والتفتت التي فرضتها الخلافة العثمانية استعماراً ورجعية باسم 
الدين» والدين منه براء» . 


51848 


ويشير عيد الناصر في الميثاق إلى دور الدين في الدفاع عن حرية البلاد بقوله: 
«ولم تكن الحملة الفرنسية على مصر مع مطلع القرن التاسع عشر هي التي صنعت 
اليقظة المصرية في ذلك الوقتء كما يقول بعض المؤرخين» فإن الحملة الفرنسية حين 
جاءت إلى مصر وجدت الأزهر يموج بتيارات جديدة تتعدى جدرانه إلى الحياة في 
مصر كلهاء كما وجدت أن الشعب المصري يرفض الاستعمار العثماني المقع بالخلافة» 
والذي كان يفرض عليه دون ما مبرر حقيقي تصادماً بين الإيمان الديني الأصيل في 
هذا الشعب» وبين إرادة الحياة التي ترفض الاستيلاء» . ْ ١‏ 


ويسجل عبد الناصر عمق الدين فى وجداننا الجمعى ودوره في صياغة ضميرنا 
الشعبي: «إن شعبنا يعتقد فى رسالة الأديانء وهو يعيش فى المنطقة التى هبطت عليها 
رسالاات السماء) . 


ويؤكد عبد الناصر أن إيمان شعبنا برسالة الأديان هو المنطق لإبداعات هذا 
الشعب في دروب الحياة والتقدم والارتقاء الحضاري: «إن رسالاات السماء كلها في 
جوهرها كانت ثورات إنسانية استهدفت شرف الإنسان وسعادته». 

والقيم الروحية هي الموئل الذي لا ينضب لطاقات الإنسان وقدراته: إن القيم 
الروحية النابعة من الأديان قادرة على هداية الإنسان» وعلى إضاءة حياته بنور الإيمان» 
وعل منئحه طاقات لا حدود لها من أجل الخير والحق والمحبة) . 


والدين هو مهماز الإنسان فى حصوله على حق الحياة والحرية: «إن الإنسان 
يحصل على حقه في الحياة والحرية بأمر من الدين». 


إن جوهر الأديان يؤكد حق الإنسان في الحياة والحرية» بل إن أساس الثواب 
والعقاب في الدين هو فرصة متكافئة لكل إنسان». 

«والدين لا يرضى بطبقية تورث الفقر والجهل والمرض لغالبية الناس... إن 
بشراً يبدأ حياته أمام خالقه الأعظم بصفحة بيضاء يخط فيها أعماله باختياره الخرء ولا 
يرضى الدين بطبقية تورث عقاب الفقر والجهل والمرض لغالبية الناس» وتحتكر ثواب 
الخير لقَلةَ منهم؟. 

(إن الله - جلت حكمته ‏ وضع الفرصة المتكافئة أمام البشر أساسأ للعمل في 
الدنيا وللحساب في الآخرة». 

ويحذر عبد الناصر من تسخير الدين لعرقلة الحياة: «لقد كانت جميع الأديان 
ذات رسالة تقدمية» ولكن الرجعية التي أرادت احتكار خيرات الأرض لصالحها 
وحدها أقدمت على جريمة ستر مطامعها بالدين» وراحت تلتمس فيه ما يتعارض مع 
روحه ذاتها لكي توقف تيار التقدم». 

8 


ويؤكد عبد الناصر مرة ثانية التفسير الرجعي للدين للوقوف في طريق التقدم : 
«إن جوهر الرسالات الدينية لا يتصادم مع حقائق الحياة» وإنما ينتج التصادم في 
بعض الظروف من محاولات الرجعية أن تستغل الدين ضد طبيعته وروحه لعرقلة 
التقدم» وذلك بافتعال تفسيرات له تتصادم مع حكمته الإلهية السامية» . 


نظرية الدين عند عبد الناصر 


1ت 

إذا استطعنا أن ننسق الأفكار الآنفة الذكر تنسيقاً زمنياً وموضوعياًء أمكننا القول 
إن عبد الناصر استشفها ليستشرف أفقأ أنتولوجياً كونياً للانسان. وهذا المدخل 
الفلسفي الانتولوجي هو مفتاح اندراج البشر في التاريخ والمجتمع. . . ٠٠‏ وبالطبع فعبد 
الناصر ينبري هنا لتوظيف هذه الأفكار توظيفاً تقدمياء مناطه ووجهته وأساسه عدم 
الوقوع في شراك الجبرية الدينية» ولا سيما أفقها السياسي البغيض الذي يبرر ويسوغ 
تصرفات الحكام وأعمالهمء ٠‏ بردّها وتستتيا آل الإرادة الآليةة: والأمر نفسه بالسببة إلى 
توظيف الدين توظيفاً رجعياً يبرر قيام الفقر والجهل والمرض» ويسوغ الخير لقلة من 
الناس . فالأديان؛ بلا استثناء ‏ في جوهرها ‏ ثورات إنسانية» جاءت لتكفكف دموع 
الإنسان» وتفجر فيه طاقات لانهائية من التقدم والشرف والسعادة والخير والصلاح . 

وهذا المصدر الثرّ للطاقة (الدين) لا يزال دوره التقدمي قائماًء والقيم الروحية 
الخالدة النابعة من الأديان قادرة على هداية الإنسان وإضاءة حياته بنور الإيمان ومنحه 
طاقات لا حدود لها من أجل الخير والحق والمحبة. وبذلك تسقط كل محاولة رجعية 
للسيطرة على هذه الالية التقدمية وتفسيرها بما يتصادم مع حقائق الحياة في التقدم 
والفلاح. وذلك بافتعال تفسيرات للدين تتصادم مع الحكمة الإلهية السامية . 

وينبيري عبد الناصر مستخدماً هذا المنهج التقدمي في تفسير أحداث تاريخنا 
العربي» كاشفا عن الدور الذي لعبه الإسلام في حفظ التراث الحضاري العربي 
وذخائره الحافلة» ثم قيام الأزهر الشريف بدور الحصن المنيع لمقاومة عوامل التفتت 
والضعف الناحمين عن الخلافة العثمانية» وقيامه أيضأ فى وجه الحملة الفرنسية فى 
مطلع القرن التاسع عشرء واضعاً (أي الأزهر) حجر الأساس في صرح النهضة 
العربية المعاصرة . 

والخلاصة؛ لقد أسس منهج عبد الناصر علاقة فذة بين العروبة والإسلام؛ 
علاقة ترقى إلى مستوى التكوين والتماهي المتبادل” 0 وتكون بمثابة نقطة انطلاق لأية 


)2 انظر في الكلام على التماهي بين العروبة والإسلام : المصدر نفسة ٠)‏ ص 74 


وم 


تجربة تاريخية حضارية لهذه الأمة؛ أو لأي تعبير سياسي يجسد آمالها وآلامها. 


هذه الحضارة العربية الاسلامية» كنقطة انطلاق» حقيقة موضوعية» ومعطى 
تاريخي يفرض نفسه على كل ذي بصيرة» وفي هذا الصدد نذكر بقول المطران جورج 
خضر: إن هنالك حضارة واحدة هي الحضارة العربية الإسلامية» ونحن ننتمي 
إليها"". وكذلك قول المفكر العربي أمين نخلة: «كأن الإسلام إسلامان: واحد 
بالديانة وواحد بالقومية واللغة. وكأنما العرب جميعاً مسلمون حين يكون الإسلام 
اهتداء بمحمد وقسكاً وكلفاً بلغته»”"2. وكذلك قول مصطفى السباعي: إن كل أمة 

من الأمم المتحضرة ة وكل قومية من قوميات العالم الحديث. لها فلسفتها الخاصة ماء 
فللروس فلسفتهم الشيوعية» وللغربيين فلسفتهم الديمقراطية أو الرأسمالية» ونحن 
العرب من مسلمين ومسيحيين لنا فلسفتنا التي طبعتنا في التاريخ طبعاً خاصاء 
وجعلتنا في تاريخ العالم شيئاً مذكوراًء والتي يجب أن ميزنا اليوم من غيرنا من 
الأعم. د إن 0 القومية هي الإسلام» لا الإسلام بمفهومه الديني الكنسيء ولا 
الإسلام بمفهومه العبادي الذي يقتصر على المسلمين فحسب. بل الإسلام بمفهومه 
الواسع وفلسفته الشاملة للحياة؛ ومبادئه العامة في الأخلاق وتشريعه المدني العالمي؛ 
هذه هي فلسفتنا نحن العرب”" . 


هذا المنهج الناصري لا يعتبر الدين آلة في متحف التاريخ ‏ وقد انتهى دورها 
بحسب تعبير إنغلز المشهور» بل إن هذه الآلة كانت ولا تزال تلعب دورها الكبير في 
التقدم والفلاح والصلاح» ومن ثم فالقيم الروحية الخالدة النابعة من الأديان قادرة على 
هداية الإنسان. وعلى إضاءة حياته بنور الإيمانت؛» وعل منحه طاقات لا حدود لها من 
أجل الخير والحق والمحبة. 

والناصرية بهذا المعنى لا يمكن اعتبارها دعوة علمائية بالمفهوم العربي 
للعلمانية” 2 فهذه الظاهرة ‏ كسياق ونتاج تاريخي معين» ويحمل لواءها طبقة اجتماعية 
معيئة - تسعي لأن «تستبدل بالشرائع والقواعد والآداب التي جاء بها الإسلام شرائع 
وقواعد وآداباً وضعية)اء وهى بي «ركن من نظام شامل متكامل للحياة ة الدنيا» علماني في 


(5) غالي شكريء "لويس عوض ومراوغة التاريخ»» الناقد. السنة ”7» العدد 76 (تموز/ يوليو 
420ه5). ص 18. 

(00) الحوار القومي - الديني : أوراق عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 
العربية (بيروت: المركزء :)1١484‏ ص 177. 

(8) مصطفى السباعيء اشتراكية الإسلام. ط ؟(دمشق: [د.ن.]ء ,))١95١‏ ص ,5١‏ 

(9) «العلمانية [بالمفهوم الأوروي] ليست ضد الدين ولا مع الدين»» انظر: عصمت سيف الدولة. 

عن العروبة والإسلام : سلسلة الثقافة القومية؟ ” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 985١)»؛‏ 
ص ؟477. 


كنا 


موقفه من الدين» فردي في موقفه من المجتمع» ليبرالي في موقفه من الدولة» رأسمالي 
فى موقفه من الاقتصاد»() 

فهذه العلمانية وافد غربي استلهمها نفر من مصلحينا عندما ظنوا أن الإسلام هو 
ما قدمته إليهم المؤسسات التراثية التقليدية التى عاشت وماتت فى إطار التصورات 
الفكزية لعصر المثالبك والعقيا د11 

وهذه العلمانية - كما تبلورت في الحضارة الغربية - تضع العلم مقابلاء بل 
نقيضاً للدين؛ وذلك لنشأتها وتبلورها في بيئة حضارية شهدت صراعاً شهيراً ومريراً 
بين الدين كما قدمه اللاهوت الكنسي الكاثوليكي في أوروباء وبين العلم الذي 
تأسست على قواعده النهضة الأوروبية الحديثة. 

وفي الحقيقة ان عداء الدين للعلم هو خاصية «كاثوليكية أوروبية»)» ولا وجه 
للشبه بين المقدمات والملايسات التي أثمرت هذا العداء. وهذا الصراع بين واقع 
الإسلام وموقفه ورأي أغلب تيارات الفكر الإسلامي ومذاهبه في هذا الموضوء””"2. 


فالإسلام لا يمد نطاق علوم الوحي والشرع إلى كل الميادين ولا يفرض الدين 
والغيب على كل مجالات الحياة الدنيوية التي ترك الفصل فيها والتفسير لها لعلوم العقل 
والتجربة الإنسانية» ومن ثمء فقد تآخى فيه العلم والدين والعقل والنقل والحكمة 
والشريقة بؤالدنيا والاندرة 1 

من هنا فالعلمانية لم ولن تكون سبيلنا إلى التقدم.» بل ولا حتى لمواجهة قوى 
التخلف التي تحاول تمثيل دور الكتيسة الكاثوليكية في عالم الإسلام!... وإنما سبيلنا 
إلى التقدم هو الوعي والفقه لحقيقة موقف الإسلام» ذلك الموقف الذي ينكر 
العلمانية» ولكنه ينكر في الوقت نفسه نقيضها. ومن ثم فالذين يختارون العلمانية» أو 
الذين يسعون إلى إقامة دولة دينية كهنوتية» يسلبون الأمة سلطانها وسلطاتهاء وما 
هؤلاء وأولئك إلا مقلدون ‏ بوعى أو بغير وعى- للحضارة الغازية» غافلون أو 
متغافلون عن أشياء جوهرية؛ هي بالنسبة إلى الإنسان العربي المسلم منطلقات أساسية» 
ومن بينهاء بل في مقدمتها: حقيقة موقف الإسلام من العلمء ومن العقل. ومدى 
الحرية التي منحها للإنسان في ما يتعلق بأمور الحياة الدنيا”*'“. 


.477 المصدر نفسهء ص‎ )٠١( 

)١١(‏ محمد عمارة» التراث فى ضوء العقل (بيروت: دار الوحدة» 2.)١98٠‏ ص 65ا. 

1 المصدر نفسه.‎ )١7( 

(1) المصدر نفسهء ص 187. 

)١4(‏ المصدر نفسهء ص 2١187‏ وشلقء» «الاجتهاد وأزمة الحضارة العربية»4 ص 5. إذ يئكر الفضل 
شلق أن تكون السلطة الدينية في الإسلام ذات جسم رسمي له إطار مميز من المجتمع» بل كانت دوماً جزءاً 
من المجتمع ومؤسساته وتعبيرا عنه . 


ون 


ويركز عصمت سيف الدولة على فضح الاغتراب الذي تمثله هذه العلمانية 
العربية» والملايسات الاستعمارية التي اقترنت بها وروجت لهاء وفي ذلك يقول: 
«وقد بدأ الاستعمار القاهر الظافر بفرض نظامه على الحياة العربية» فاستبعد الاسلام 
نظاماً وتركه للناس عقيدةًٌ ومناسك وأحوالاً شخصية» وأقام له خارسا باطشا كر 
جئده المسلحين» وترك له أن يغير ما بالناس من خلال اضطرار الناس إلى الملاءمة بين 

تهم اليومية وبين قواعد النظام المفروض بالقرة» ثم اطراد تلك الملاءمة خلال زمان 
غير قصير ليصبح النظام تقاليد وعادات واآداباً 527 تيار فكري من «المشايخ) 
والأساتذة والمعلمين والتلامذة وخريجي جامعات أوروبا من الموفدين؛. وعملاء 
الاستعمار من المبشرين الوافدين» لتبرير استبعاد الاسلام 7 والاكتفاء به مناسك 
وعبادات؛ ويرشون الشعب المتخلف بأوهام التقدم الأوروبي... الخ. وأدى كل 
هذاء وغيرة من مقلهء إل قدر من التتعون التعقر بالاتعماء إلى الضارة الخربية 
(يسمونه الاغتراب) هو القاعدة النفسية اللازمة لنمو الولاء للنظام الفردي الليبرالي 
الرأسمالي على حساب الولاء للنظام الاسلامي . وهكذا لم تعد العلمانية دعوة ضد 
الدين عامة. والاسلام خاصة. بل أصبحت ذات مضمون حضاري فردي ليبرالي 
رأسمالي» فهي م القومي الجماعي في جوهرهء ونقض للحضارة العربية 
الاسلامية في جوهر ها* 


كت 


هكذا ونتيجة لهذا التخريب والتغريب» «نشأت في كل قطر عرب طبقة قومية 
الانتماء إقليمية الولاء؛ مادية الباطن إسلامية الظاهرء فردية البواعث جمعية الغايات» 
رأسمالية النشاطء اجتماعية الأرباح؛ تتعلق بها وتتغذى عليها شخوص من الفلاسفة 
والمفكرين والكتاب [...] وتروج بضاعتها بما يغرزونه من مذاهب وأفكار وآراء. 
وهي طبقة نشأت مع الاستعمار وأحاطت به في عزلته واستعلائه على الشعب 
واحتقاره للجماهيرء لتؤدي بالنيابة عنه؛. ولحسابه. نقض الحضارة العربية من بناء 
شخصية الإنسان العربي» ليسكت؛ ثم يقبل» ثم يرضى بالتعايش مع الاستعمار في 
الوطن م المجزأ يفا لدرجات التخريب والتغريب وتأثيرها في إضعاف هيكل 

خض نطف 

والمتأمل في النصوص الناصرية الآنفة الذكرء يتضح له أنها أبرزت أهمية الدين 

ودوره من خلال موقعيته في المجتمع المدني والأهلي» وليس من خلال البنية السياسية» 
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ولحقا 


وهذا هو معنى الكلام عن قيم روحية نابعة من الأديان» وليس من تعالي السياسة أو 
تسييس اللمتعالي. فالدين لا يمكن أن ينحشر في تحوله إلى مشروع سياسي ليس من 
طبيعته» إذ الدين مطلقى وشعائري». والسياسي نسبي ومتغير وذو طبيعة مساومة. ولا 
يستطيع الديني أن يتنازل للمساومة والتفاوض والتوافق» كما أن السياسي لا يستطيع 
التحول إلى مطلق ومقدس . 


وإذا كان لا بل من قيام سلطة تضطلع بأعباء الوظيفة الدينية » فهذه الوظيفة ا 
تعدو القيادة الروحية» فتبقي للدين مشر وعيته العليا القيمية ا التدسيرية0 , 


ويمكن التأكيد بأن الفكر الناصري يتفق في جوهره وروحه مع روح الفكر 
الاسلامى فى مذاهبه وثياراته كلها. 


وتوضيح ذلك أن الفكر الإسلامي» باستثناء المعتقد الشيعي» ينكر وجود 
السلطة الدينية» وينفى أن يكون من حق أي فرد أو هيئة إضفاء القدسية الإلهية على 
ما تصدر من أحكام وآراء. وخلف هذا الموقف المدني المتقدم في التفكير يقف تراث 
الإسلام ا حقيقي إذا نحن ذهبنا نلتمسه من مصادره الجوهرية والنقية قبل أن تطرأ عليه 
وتضاف وتاك ارات التى دخلت إليه من القصص العبراني ومن حضارات 
الفرس والروه'؟. ذلك أن مقتضى التسليم بوجود السلطة الدينية لفرد أو هيئة 
يقتضي إضفاء القداسة والعصمة على ما تقدم من آراءء وهذه العصمة ينفيها الإسلام 

عن البشر جميعاًء ولا يعترف بها إلا للرسول يك وبالذات وفقط في ما يتعلق 
بالجانب «الديني» من دعوته لأنه في هذا الجانب كان مبلغاً عن السماء: ومؤدياً ل 
توحي به إليهء ولم يكن مجتهداً. ولا مبتدعاً فيه فهو في هذا الجانب ما كان ينطق 

عن الهوى. إن هو إلا وحي يوحىء وما على الرسول في هذا الجانب الديني إلا 
البلاغ. أما الجانب الدنيوي الذي تعرض له الرسول في تبليغ رسالته الأساسية ومهمته 
الديئية» فقد كان فيه بشراً مجتهداً عند غياب النص القرآني الصريح» ومن تم نلكد 
كانت اجتهاداته وآراؤه فى هذا الجانب موضوعاً للشورى». أي البحث والأخذ والعطاء 
والقبول والرفض في هذا الجانب من جوانب الممارسة والتفكير. 


ومصداقاً لهذا التمييز» بين ما هو دين وما هو سياسة ودنياء قال صلوات الله 
وسلامه عليه: ما كان من أمر دينكم فإليء وما كان من أمر دنياكم فأنتم أعلم به. 


١5‏ (ربيع - صيف 4155 ص 7377 وانظر: محمد أحمد خلف الل القرآن والدولة (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء هوام ص 54 
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ويؤكد الإمام محمد عبده أن الموقف المبدئي والثابت للإسلام من السلطة الدينية» 
هو رفضها والعداء لهاء بل يرى أن إحدى اللمهام التي جاء بها الإسلام هي هدم هذه 
السلطة» يقول الإمام: ليس في الإسلام سلطة دينية سوى سلطة الموعظة الحسنة 
والدعوة إلى الخير والتنفير من الشر. وهي سلطة خولها الله لأدنى المسلمين يقرع بها 
أنف أعلاهم؛ كما خولها لأعلاهم يتناول بها من أدناهه'؟'". 


والأمة في الإسلام هي مصدر سلطة الحاكم» ٠»‏ فهي صاحبة الحق فى السيطرة 
عليه وخلعه متى رأت ذلك من مصلحتهاء ٠‏ فهو حاكم مدني من جميع الوجوهء ولا 
يجوز لسليم النظر أن يخلط الخليفة عند المسلمين بما يسميه الافرنج «تيوكراتيك» أي 
سلطان إلهي”” " . 


هذا الفصل بين ما هو ديني وما هو سياسي أصبح وعياً إسلامياً معمقاً 
وساحقاً. فقد اختلف المحدثون والفقهاء بزعامة أحمد بن حنبل (141ه) مع المأمون 
في شأن خلق القرآنء حيث رأى هؤلاء أن في فرض عقيدة خلق القران تدخلا من 
جانب الدولة في الدين الذى هومن احتصناصهم؟ لكنهم». وهم يعانون السجن» 
كانوا يصرون على الطاعة للسلطان في الشأن السا ني 


وتزعم ابن تيمية العامة في الدفاع عن دمشق»ء من دون أن يستولي على السلطة 

بعد دفع الغزاة» بل سلمها إلى والي السلطان؛ والأمر نفسه بالتسبة إلى عمر مكرم 

ورجالات الأزهرء فقد كان بوسعهم الوصول إلى السلطة في مصر بعد هزيمة 

الفرنسيين وانسحابهم من القاهرة» لكنهم لم يفعلوا ذلك؛ بل دعموا وصول محمد 

علي إلى السلطة» ولم يتغير الأمر بالنسبة إلى حركات الإصلاح الديني الحديثة مجسّدة 
في الوهابية والسنوسية'"". 


2ك 
يقرر الفضل شلق أن تخصص رجال الدين ومعرفتهم بالأمور الدينية لا يعطيانهم 
سلطة القرارء» بل يجعلاهم يحملون فقط مسؤولية الإيضاح» وبيان الأمور الدينية 
والأحكام كي يمرر المسلمون بأنفسهم الخيارات والأحكام التي يشبتوتبل إد الجميع 
يشاركون في الاجتهادء كلّ بحسب علمه ومعرفته. وهذا المعنى» » فالإجماع في 


)١9(‏ الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده» دراسة وتحقيق محمد عمارة؛ 5 ج (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشب 2))١91/7“ 1١93907‏ اج 23 ص 5488. 
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(١؟)‏ السيدء «الديني والسياسي في لينان والوطن العربي»» صن 57١‏ 
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الإسلام ليس قراراً بالتطبيق تتخذه فئة ما بالنياية عن الجماعة؛ بل هو إجماع الأمة؛ إنه 
سيرورة تنمو وتتطور تدريجياً وتراكميا» وهو حالة توصل إليها الجماعةء أكثر مما هو 
قرار يتم الانطلاق منه””" . 


ولتحفيو هذه الآلية د والحلام للفضل شتلق - فقد كان باب الاجتهاد في التاريخ 
الإسلامي ري على مصراعيه أمام جميع المسلمين بطريقة تفسح يجال الخلااف: 
«والفقهاء المؤرخون سموا الفقه علم الخلافيات»» والحدل بين الآراء المتعددة على أشن 
من الاحترام المتبادل والتسامح حيال الآخرء وكان ذلك سبباً رئيساً في الحفاظ على 
وحدة الجماعة ومنع الانشقاقات الدينية» إذ ما شهد هذا التاريخ انشقاقات دينية» في 
ما عدا ما كان في القرن الأول الهجري حين أخضع الدين لمتطلبات الصراعات 
السياسية؛ء وفي ما عدا ذلك كان التاريخ الإسلامي تاريخ اندماج اجتماعي ديني هائل 
حصل نتيجة السماح بالخلافات الفقهية لا بالإرغام على التوافق”*". 


فكأنهم كانوا يدركون أن الرحرحة في الحوار والنقاش والتسامحء إزاء آراء 
الآخرين وإزاء الخلافات وتعدد الاجتهادات هى الوسيلة التى تضمن وحدة الأمة. . 
وكان باستطاعتهم إنشاء ثقافة جديدة موجودة لأنهم سمحوا بتعدد الخلافات وألغوا 
إمكانية قيام أية سلطة دينية تحسم الخلاف لصالح هذا الفريق أو ذاك... فقد أدت 
الخلافات المذهبية وتعدد الاجتهادات في كل مسألة تقريباً إلى تحقيق 57 اندماج 
ال ار ال ا 0 
يديو لوحية 0 

وإذا كان قولاً خارجاً عن الجدل أن يسمح الإسلام بقيام سلطة دينية ذات إطار 
وجسم (معمه) قائم بذاته ومتميزء والأمر نفسه كذلك بالنسبة إلى الأساس الديني 
للسلطتين التنفيذية والقضائية؛ فما هو الشأن بالنسبة إلى السلطة التشريعيةء إذ لا تزال 
حتى تاريخه أصوات تتعالى بين ظهرانينا تؤكد أن الحاكمية لشريعة الله.؛ وأن هذه 
الشريعة هي العلياء لا شريعة معها ولا شريعة وي 


ولكن ألسنا ‏ على الأقل - حيال تبسيط للأمور منذ أن أطلق الخوارج شعار 
الحكم لله. ورد سيدا عل عليهمه ؛ بأن هذا الشعار كلمة حق أريدَ بها باطل؛ ثم قوله 
لابن عباس أن يجادلهم بحديث رسول الله لا بالقرآن» إدراكاً منه أن القرآن فلسفة 
سياسية: «حمّال معان». وأن العلم يعني التحديد» والقرآن يمكن أن كر جزذالا 


(؟) شلقء «الاجتهاد وأزمة الحضارة العربية»»ة ص .١7‏ 
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الكنا 


شديداً حول معانيه الكلية» أو بحسب التعبير الحرفي لسيدنا علي : تقول ويقولون. 


وفي الحقيقة همالك فريق سياسي يرفع شعار (الشريعة الاسلامية»), ويركز على 
أن الهدف الوحيد الأوحد الذي يجب أن تتجه إليه الجهود هو تطبيقها الفوري» مع 


العلم أن هذا الفريق عجز عل رم ما تتسع به الحضارة الحديثة من أهداف 0 
أن يطرح إلا هذا الشعار الوحيد الأوحد. 


ولنا أن نتساءل مع عصمت سيف الدولة عن المقصود. على وجه التحديد» من 
الشريعة الاسلامية؛ هل هي شرع الله كما جاءت به الآيات المحكمات في القرآن» أم 
هي المذاهب الفقهية؟ : 7[.. .1 وإذا كانت المذاهب الفقهية؛ فهل هي مذاهب القرون 
الأولى بعد وفاة الرسول عليه الصلاة والسلام؛ أم هي مذاهب تقوم على أصول من 
القرآن حتى لو اجتهد فيها المعاصرون؟ وإذا كانت المذاهب الفقهية السلفيةء فأي 
مذهب يعنيه بالشريعة الاسلامية؟ وإذا اختار مذهباًء وفى كل المذاهب آراء مختلفة 
راجحة ومرجوحة؛ فأي رأي يريد له أن يكون هو الشريعة الإسلامية؟ فإن كانت 
الشريعة الإسلامية هي انتقاء ما يلائم مصالح المسلمين في هذا العصرء فمن الذي 
ينتقي ويختار؟ وإذا كان هو الذي ينتقي ويختارء فما الذي انتقاه واختاره؟ وإذا كان قد 
انتقى» فما هي قواعد الشريعة الاسلامية التي رف أنها ملائمة لتنظيم وحقيق مصالح 
المسلمين في هذا العصرء ولم يكن لها سابقة في المذاهب؟”"". 

وفي الحقيقة لقد جرى ‏ حتى الآن ‏ رفع شعار تطبيق الشريعة في مواجهة 
القوانين الوضعية» لكن هذا التطبيق يتطلب تحويلها إلى قانون على يد البشرء ويعني 
تحويلها إلى قانون وضعيء وبذلك ينتهي هذا الشعار إلى عكس النتيجة المطلوبة» أي 
إلى مواجهة القوانين الوضعية بقوانين وضعية أخرى. أضف إلى ذلك أن القوانين 
المستندة إلى مصدر إلهي هي قوانين يطبقها البشر من خلال فهم معين للنص الموحى 
به» فهي قوانين تظهر إلى الوجود من خلال وسيط بشري؛ هي قوانين وضعية من 

وبيان ذلك أن هذا التطبيق لا يتم بصورة آلية ميكانيكية؛ بل لا بد من قيام 
المتخصصين (علماء القانون أو الفقهاء) بضبط العنصر المني الصياغي للمادة المطلوب 
تقعيدهاء وذلك بجعلها قابلة للتطبيق» ثم اقتران ذلك بالسياسة التشريعية'*'"', 
أي قيام الإرادة البشرية التي تلزم بالقاعدة» وهي بالنسبة إلى القوانين الوعيعة إرادة 
الأمة ممثلة بالسلطة التشريعية. 


488 سيف الدولة. عن العروبة والرسلام» ص 5١‏ 
(8؟) مختلف هذا الجهاز المفاهيمي السائد في علم القانوث الوضعي عن الجهاز المفاهيمي (السياسة 
الشرعية) السائد في الشريعة الاسلامية» وهو وصف يقترن بالحكم بأنه أقرب إلى الصلاح منه إلى الفساد . 


نتن 


ونعتقد أن السلف الصالح أدرك هذه الطبيعة الذاتية لآلية سن القوانين» سواء 
لجهة العنصر الصياغي أو لجهة السياسة التشريعية» وهذا ما يتضح - بالنسبة إلى العنصر 
الصياغي ‏ من قول سيدنا علي: القران حمّال معانٍء وقوله لابن عباس: تقول 
ويقولون» أي فهمه أن النص القرآني لا يقوم على قواعد قابلة للتطبيق» بل لا بد من 
صياغتها بقواعد محددة. 

ومن وجهة أخرى. فقد تم التعامل مع العنصر الثاني للقاعدة القانونية» أي مع 
عنصر السياسة التشريعية»؛ بدليل أن الكتاب «الدستور» الذي كتبه الرسول في السنة 
الأولى للهجرة ة ليحكم المجتمع الجديد في يثرب» هذا الكتاب تضمن في ما تضمنه 
التزام المؤمنين ألا يتركوا مفرحاً «المثقل بالدين»» وأن يفدوا عانيهم (أسراهم). وأخيراً 
أن 00 في ما د بينهم (دفع دية القعلك»2 "2 , 

وفي الحقيقة نحن هنا أمام ما نطلق عليه في أدينا المعاصر بالحقوق الاجتماعية» 
وهذه الحقوق المقررة هي تلك الجرعة التي امتاحها هذا المجتمع السياسي من النص 
القرآني ليقننها ويعتمدها دستوراً يحكم لتلك الحقبة الزمنية من خلال الإرادة الوضعية 
لهذا المجتمع . ولولا هذا الفهم الدقيق للمسألة التقنية الفنية» لرأينا الرسول وصحبه 
يكتفون بتطبيق القرآن من دون صياغة هذا الدستور. 

إن تحويل الشريعة إلى قانون هو أمر لم يكن وارداً في تاريخ المجتمع الإسلامي 
منذ مراحله الأولى سوى في عهد العثمانيين والصفويين» حين تم تبني مذهب واحد 
لدى كل منهما (المذهب الحنفى لدى العثمانيين والمذهب الجعفري لدى الصفويين)» 
بدل أن يكون الفقه مبنياً على تعدد الآراء والمذاهب التي يتعايش كل منها مع الآخرء 
لأنها تعترف بنسبية المعرفة الفقهية فى كل منهاء ولأنها تدرك أن هذا التعايش شرط 
ضروري لنشوء إجماعات تتكوك تارعخيا» لآن الخلافات تنشا في إظان واخدء الأمر 
الذي يسمح بنشوء وحدة ثقافية أقوى تنشأ حصيلة تفاعل وصراع مختلف القوى 
الاجتماعية والآراء الناتجة منهاء وليس حصيلة قسر فكري تفرضه الدولة أو غيرها من 
سلطات القمع... إن رفع شعار 7 ا الدينية من يد المجتمع 
ليضعها في يد الدولة» وهر يا بها أكثر قر ل على القمع والقسر ل 

ومع ذلك. فهذا الموقف من الشريعة لا يعني اطراحها والتخارج المطلق السالب 
منهاء لسبب بسيط هو أن هذه الشريعة تتفوق على أي قانون وضعي بسمات ومزايا 
متعددة أهمها: 1 


الحية ورد نص هذا الكتاب في: ثبية عاقل» تاريخ العرب القديم وعصر الرسول. طم (دمشق: 
دار الفكر: 41م 1)ء ص 545 
)٠0(‏ شلقء «الاجتهاد وأزمة المتضارة العربيةء» ص ؟07. 


انا 


- إن هذه الشريعة تمتاح الشيء الكثير من معين الأخلاق» ودائرة الأخلاقية» 
وهي المصفاة التي تدخل من خلالها الأخلاق رحاب هذه الشريعة ‏ متسعة جداً إذا ما 
قورن الآمر بالشريعة الرومانية وحفيدتها الشرائع الوضعية الأوروبية المعاصرة. 


ردن لغرب عاد والجذا عل مل القارن ري الشوزمنين” 0 
ضيق يد الدين تحنو 'وتراف» فتنظر خلافا لو الروهاتة التي ب 
الثلاهزة عامل كايا جامد وصارها . 


: - إن تطبيق الشريعة الإسلامية تماهى ‏ وفي المراحل كافة لحياة أمتنا ‏ مع 
سيادة أمتنا واستقلالها الوطني, اللهم إلا في حالات استثنائية اقترنت بالانكفاء 
والانتقاص من السيادة الوطنية» كما حدث لأول مرة في الغزو المغولي لأمتناء وللمرة 
الثانية على يد الاستعمار البريطاني للشقيقة مصر. 


- لقد نشأت الأمة العربية في رحم الثورة الحضارية التي حققها الإسلام» 
ويذلك فهذه الأمة هي أمة عربية» والينستت ماعة مسلمة فحسب ١)‏ وهمى أمة عربية 
ذات هوية وتركيب وشتخضية وكيان؛ .وليسنت امتداداً ميكانيكيا لأى 'شعب من 


الشعوب التي كانت من قبل. 


3005 

الاسلام ليس ديناً فحسب. بل هو ثورة اجتماعية ذات مضامين حضارية» 
أنشأت بيئه وبين الأمة العربية علاقة عضوية تاريخية خاصة. ذلك أن الإسلام» كثورة 
اجتماعية: لعب دوراً أساسياً في تكوين الأمة العربية. وما ينكر الوجود القومي للأمة 
العربية إلا من ينكر على الإسلام مضمونه الثوري الحضاري الذي أسهم في تكوين 
الأمة العربية» وما ينكر أن الأمة العربية «أمة الإسلام» ‏ إذ قد أسهم في وجودها ولم 
تكن موجودة من قبله - إلا الذين يُفرغون العروبة من حضارتها. 

والحق يقال» إنه حيث نبحث عن حضارة إسلامية خالصة من الآثار الشعوبية 
لا نجدها إلا في الحضارة العربية» وحيث نبحث عن حضارة عربية ة خالصة من الآثار 
القبلية لا نجدها إلا في الحضارة الإسلامية. «كذلك أصر الأكثر علماً بالتاريخ على 
التوحيد بين كلمة «١مسلم»‏ وكلمة «عربي» في الدلالة على الحركة الحضارية يوم أن كان 
العرب ينتصرون للإسلام فيتتصر الإسلام لهم» 0م 


واستناداً إلى كل ما تقدمء ووضعاً للقضية في إطارها الصحيح. يصبح من 


لكوم سيف الدولة. عن العروبة والإسلامء» ص ”لا. 


كن 


الضروري التأكيد بأن الخطورة لا تكمن في الامتياح التشريعي من أدب الإسلام 
وحكمته الإلهية الخالدة» وإنما الخطر كل الخطر في دولنة الشريعة وسقوطها في قبضة 
حاكم أو فئة أو حزبء إذ المسألة الأولى والأخيرة في النظرية العامة للحكم تكمن في 
إرساء آلية الحكم على الإرادة العامة والعقل الجمعي. فهذه الحمولة الرصينة لتلك 
الآلية هي التي تقيل العثرات وتحمي من المزالق» وهذا ما أكده الرسول يَكِهِ بقوله: 
دلا مجتمع أمتى على خطأء لا تجتمع أمتى على ضلالة). وقوله: «ما رآه المسلمون 
نا فهو عند الله حسن». 

إذاً فالقضية تكمن في إجماع الأمة» بغض النظر عن الموضوع الذي تم الإجاع 
عليهء وعن الوسيلة القانونية التي تحكم وتخدم هذا الإجماع. 

فالعاصم هو جهاز الأمقء وليس جهاز الدولة. وبالطبع» ومن باب 2 أن 
يحفق هذا الجهاز صدقه ومصداقيته من خلال مقاصد الشريعة» وأديها وكلياتها 
وأصولها الجامعة. 

والحديث عن الأمة أو جهازها هو الحديث عن نظرتها العامة إلى هذا العالم» 
وعن تراثها وثقافتها ا موسوعية» وعن منطقها العام الذي يتخذ شكلاً شعبياء وأخيراً 
عن معاقد عزتها الروحية» وموقع حماسها ومنهجها الأخلاقي. 

وآلية كل ذلك هو إجماع الأمة وليس إجماع الفقهاء؛ إجماعاً يتخذ شكل سيرورة 
ومخاض تار خيين » وتجربة روحية فذة؛ وفضاء عقلٍ ) وفي النهاية حالة انتماء.. + : 

وهذا الحق يؤكده ماكيفر بقوله: تظل أساطير الشعوب فوق الدولة» ولكن 
بعض الدول تحاول أن تكيف الأساطير على هواهاء فتشوههاء وتحرف معناها... 
ذلك أن أساطير الشعب المعبرة عن روح الجماعة تظل في انطلاقها وحريتها إلى أن 
يفسدها حكم المستبدين» أو حكم المتزمتين» وهذه الأساطير هي وليدة التجارب مع 
فنون الحياة» ومع حس الأرض» ومع قيم المحب والرفعةء ومع نداء الفنون» ومع 
التجربة التي تستعصي على الفهم, إنها تجربة الإيمان'"". 

إذاً فروح الجماعة هو الإطار الجامع القار للأساطير وفنون الحياة» وقيم الحب 
والرفعة» ونداء المنون والمسرات والأفراح » ومعاقد العزة والأمجاد والمكارم . وفي هذه 
الروح يثوي التراث والمنطق العام والنظرة العامة إلى الوجود والنهج الأخلاقي. 

وتأتي الشريعة لتجد مكانها هنالك في هذه الروح العامة» أي لتتحول إلى حالة 


زفقرف روبرت م. ماكيفرء تكوين الدولة. ترجمة حسن صعب (بيروت: دار العلم للملايين» 
ككول/4 ص 27”5. 


ع 


إجماع وانتماء وهوية وذات وكيان» بآلية الفقهاء يشرحون والشعب يرضى ويقنع. . . 
وفي نظرنا ان السياسة نفسها ‏ وباعتبارها إحدى فعاليات الأمة ‏ تأي لتدخل هذه 
الحالة المنظومة» منظومة الفضاء العقلي والنفسي والخلقي والروحي للأمة. وهذا ما عبر 
عنه مونتسكيو بقوله: القانون هو النسب الثابتة الصادرة عن طبائع الأشياء. وقول 
ريمون بولان: الدولة هي الحضارة بأسرها وقد استجمعت قواها وأفصحت عن نفسها 
في مموعة من اللؤسسات”"". وهذه الرؤية الرضيئة هى الى تكمن وراء ضيفت 
ربيير العظيم الموسوم بعنوان القوى الخالقة للقانون (:0/ 00 كع 5صل) . 
فقد أخذ هذا المؤلف ينقب عن قوى الحياة ويُعِدٌ أبحاثاً بشأنها (لاحظ كلمة «قوى») 
هذه القوى التي تساهم في خلق القانون» قبل عملية سَّنْه ومنحه القوة الملزمة. 

وفي نظرنا أن هذا الجهاز المفاهيمي الذي أطلقنا عليه تعبير الحالة والانتماء 
(والفقه والشريعة جزء منه): هذا التكييف يكشف لنا عن المغزى الكبير فى اعتبار عبد 
الناصر القيم الروحية النابعة من الأديان جزءاً من فعالية الأمة يأخذ مكانه في الجسم 
الماني وليس في الجسم الدولاتي. 

وبالطبع فهذه الحالة السياسية ‏ كجزء من الفضاء والانتماء ‏ تخضع لجدلية 


الحركة والسكون. وآلية ذلك أن الحضارة والثقافة والفنون والأخلاقء. والفقه 
والشريعة؛ هذه الفعاليات ترنو إلى الاستقرار والانضواء فى مؤسسات» وهكذا تنشأ 
القاعدة القانونية » كتعبير شفاف ودقيق وطبيعى عن هذه الفعاليات. 

ولكن حركة الحياة آخذة بالنمو والدوران» والقانون نفسه تعبير عن توازن 
اجتماعي ؛ وهذا التوازن بدورهة قلق وخاضع للتغيير» ويشرئب إلى إدماج عناصر الحدة 
والخيوية- تنا للتجلط: والقيع 4*0 فالمؤيكة. 

والدولة نفسها رهان ا حركة والسكون وضابط لهذه الحدلية» جتهد ومنتقد» 
وبالعكس فالمنتقد يعدو مجتهداً وهكذا دواليك . 

أما آلية ذلك من الناحية التقنوية» وبحسب معطيات القانون العام الدستوري». 
فمظهرها تجديد العقد الاجتماعى (الفعالية الانتخابية)» وعدم جود الدستور. وإعطاء 
كل فرد من أفراد الأمة جزءاً من السيادة العامة. 


وحقيقة الأمر أن أفراد الأمة ‏ وهم في ما أسميناه الحالة» والوضع السياسي ‏ 


[فرغرف ريموند بولان» الأخلاق والسياسة» ترحمة عادل العوا (دمسق: دار طلاس » م4و١1ا)ء‏ 
ص ,5١١‏ 

( جورج بوردرء الدولة. ترجة سليم حذداد (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
والتوزيع » مؤت ص 886. 


م١‎ 


يجدون أنفسهم في وضع خام يدفعهم لأن يكونوا متجانسين متساوين متحدين وخالقي 
الورادة العامة . وطالما أنهم في هذا الوضع الخام السياسي واخلدن والمنطقي والعقلي»). 
إذاأ فهم متساوون أولاء وأحرار ثانياء ويملك كل منهم جرءا من الإرادة العامة 
ويعبرون أيضاً - بآلية خلق الدستور - عن حالة الانتماء . 


وبيان ذلك أن الدستور هو خالق الدولة» والفرد هو خالق الخالق (بالمعنى 
السياسي للخلق وليس الأنتولوجي). إذأ فليس من قوة تلزم المواطن عن سن 
الدستورء اللهم إلا ضميره وقناعته وحالة الانتماء التي سبق الإلماع إليهاء بما تموج 
وتمور من قيم الأمة وتراثها وفعالياتهاء والشريعة والفقه جزء من ذلك. 


ين 9 أبن 


يعرّف فقهاء القانون الدستوري السيادة بأنها سلطة أصيلة وأصلية ومبتدأة 
ومشتقة من ذاتهاء وسامية. ولا يعلو عليها شيء. ولكن لسن هذه السيادة مشتقة 
من إرادة كل فرد باعتباره يملك جزءاً من السيادة بالتساوي مع الآخرين» على حد 
التعبير الحرفي لروسو. ل أن يكون الفرد سيداً إذا لم يتحرر ويتحلل 
من كل سلطة أخرى» اللهم إلا سلطة الفكر والضمير والأخلاق» وبذلك تغدو 
الشريعة ذات حمولة دينية وخلقية.» ليس إلا. 


يقول الفضل شلق: «إن الانتماء إلى الإسلام في هذه المجتمعات ليس حصيلة 
قمع تمارسه الدولة» ولا نتيجة ممارسة سلطة كنسية تصوغ العقيدة» وتحاسب الناس 
على أساسهاء بل حصيلة التربية وصيرورة الفرد في المجتمع؛ بحيث يصبح هذا 
0 من طبيعة الفرد التي يمكن تطويرها لا سلخها عنه. . ا 
تنشئة الأفراد في هذه المجتمعات في مختلف مراحل تاريخها عملا يقوم به المجتمع من 
خلال مؤسساته؛ وام يكن جا تقرغ ب الدولة, ولقد اختارت د 
البداية دوراً في مجال التربية اقتصر على المماليك ثم الانكشارية» وذلك تلبية لأغراض 
الدولة وحاجاتها العسكرية فقطء أما المدارس وغيرها من المؤسسات التربوية» فقد 
كانت تقوم بمبادرات تصدر عن المجتمعم.... وما دام الأمر كذلك؛ فإن المسلمين 
سيقومون بكل ممارساتهم انطلاقاً من معتقداتهم والمفاهيم المغروزة فيهم والتي تشكل 
الخلفية الحتمية لكل أفكارهم وتصرفاتهم... إن تطبيق الشريعة الذي يتم؛ كما حصل 
عبر مختلف مراحل التاريخ بسبب تلك العلاقة الحميمة بين الفرد والشريعة بسبب 
التربية المجتمعيةء وهو ممارسة أعلى وأسمى يباكم 
بقوة القمع. «غلماً بآن ما يفرض. بالقوة يزول حالما تزول القوة التي تفرضه. . 3 إن 
شعار تطبيق الشريعة يضعها في يد الدولة؛ ولا يويك نكا إل إسلام ااه 


نه 


إضافة أداة قمعية أخرى بيد الدولة)!*" , 


إن مقولة مجتمع الكتاب أو الشريعة لا تسمح بتقليص رقعة المعرفة الإنسانية 
وايتسارها وتراجعها إلى آلية الحلال والحرام» بل تشف فتستشرف آفاق المباح والمكروه 
والجائزء تلك الآليات التي تفجر أعظم الإبداعات الإنسانية. وعلى هذا الأساسء 
فإننا نخالف الباحث جريشة في التقليل من أهمية التشريع البشري الابتنائي» وعدم 
السماح لهذا التشريع بالاستقلال عن التشريع الابتدائي ‏ النص الديني. وفي نظرنا ان 
هذا المنهج يقود إلى الانكفاء والجمود, ويضع الحواجز السميكة أمام انطلاق الأمة 
الإسلامية في معراج التقدم والإبداع الإنسانيين. مثل بسيط نسوقه للتدليل على خطأ 
هذا الرأي؛ وهذا المثل يكمن في النصوص المتعلقة بفلسفة الحكم وأصوله. فقد أجمع 
فقهاء القانون العام المحدثون على أن الأدب السياسي الإسلامي اقتصر على تقرير 
الأصول الآتية : العدل ‏ المساواة ‏ التضامن ‏ الشورى ‏ إطاعة أولي الأمر”". وهنا 
جاء دور التشريع الابتنائي للخلفاء الراشدين والسلف الصالحء ليقدم إلينا إبداعات 
في منتهى الجدية والأهمية. 


ونعتقد أن مجتمع الكتاب أو الشريعة» إذا صح التعبير» لا يؤهلنا بصورة 
ميكانيكية لامتلاك ناصية التاريخ والتصدي لقدر كبير من التحديات وير الآخرين؛ إلا 


ونواهض الشريعة وسلالم الارتقاء بها لا حصر لهاء وتكاد تجعلنا نستشرف 
بحرأ واسعاً لا قرار لهء يتجاوز تحويل الشريعة إلى قانون وضعي يطبق بآليات القوة 
والسلطان. وإنما القضية أولاً وآخراً أن نمتلك أكثر من قرار عظمة. وأكثر من قرار 
د ونين وأول خطوة نخطوها في هذا المقاى أن نعرف ثم نريدء ثم ننفذ ما 
نريدء كما سبق قوله. 

أجل. لقد أدرك الإسلام ‏ قبل كولومبل بمئات السئين ‏ العلاقة بين تصور 
الشيء والحكم عليه؛ء فمن حكم على شيء يجهله. فحكمه خاطئ. وإن صادف 
الصبوات اعتباطاء لأنبا رمية من غير رام. لهذا ثبت في الحديث أن القاضي الذي 
يقضي على جهل بالنار». كالذي عرف الحق وقضى بغيره. 

وأول قرار عظمة نمتلكه هو أن يكون لنا خيار حضاري نابع من ذاتنا وحياتنا 
ووجودنا وترائناء وهذا الخيار لا يستقيم إلا بضبط وإدراك العلاقة الفذة بين مفهرمي 
العروبة والإسلام. ونحن لا نبسط بسذاجة العلاقة بين هذين المفهومين» تبسيطاً يدلل 


(5*) شلقء «الاجتهاد وأزمة الحضارة العربية»» ص 04 608. 
0) ثروت بدوي . أصول الفكر السياسي (القاهرة: دار النهضة. 9561١)غ.‏ ص ١1١5‏ 


؟2 


بالتطابق الكامل» بحيث يستغرق أحدهما الآخرء وإلا أمكن إلغاء العروبة قبل 
الإسلام» ومن جهة أخرى ابتسار الإسلام إلى واقع تاريخي يعطل حكمته الإلهية 
الأزلية الخالدة . 


إن العروبة»ء ولا شك» هى دارء انتماء جنسى وحقيقة جغرافية سياسية. 
ومادية ومدنية؛ أي كمجتمع مشخص وتاريخي» والإسلام منظومة من العقائد الإيمانية 
والشرائع والمبادئ الخلقية. ومع ذلك» فالإسلام لم يكن في يوم من الأيام بالنسبة إلى 
العرب يحرد دين»؛ بحسب الاستعمال الراهن لهذه الكلمة في المسيحية أو البوذية أو 
في الثقافة الغربية الحديثة. وفي الحقيقة» لقد تلازم هذان المفهرمان خلال أكثر من 
ألف وحمسمئة سنة» حيث كان تاريخ العرب السياسي والاجتماعي والفكري. إلى حد 
كبيرء هو تاريخ الإسلامء وبالمقابل. فقد كان تاريخ الإسلام السياسي والعقائدي 
والفكري هو تاريخ العرب» وتاريخ صقل اللغة العربية» والتوسع في التعريب. لقد 
بلور الإسلام الشخصية العربية» وحدد هيكليتهاء وصاغ هوية العرب ومستودع 
بجدهم وعاداتهم وقيمهم ومنطقهم ونظرتهم إلى الوجود. وتماهى بعمق مع الذاكرة 
اجمعية للعرب وضميرهم التمعي . 


المفهومين؛ إلا أن إعادة ترتيب العلاقة بينهما 0 جوهرية؛ بسبب 1 0 
العميق بينهما في أعماق وجودنا وكياننا» بحيث يحل هذا الترتيب بالية تجاوز ومراجعة 
لا ترجيع » انسجاماً مع معطيات هذا العصرء وانطلاقاً من مقولة إنه لا يجوز جيل أن 
يمتلك إرادة اليل الآخر. وبالمقابل» لا يصح الكلام على فك الارتباط بينهما من 
دون فقداننا نقاط ارتكاز أساسية» بما يؤدي ذلك إلى خلق التفكك والخلل وإيجاد 


إن هذين الترتيب والمراجعة هما الحمولة الحضارية لشروع مجتمعي تاريخي 
خبضوي إنساني أخلاقي تقدمي . 


أجل؛ كيف يمكن التحدث عن أي انطلاق للإسلام من دون العرب» واللغة 
العربية هي جزء من ماهية القرآن» بحسب المبدأ الأصولي المشهورء والعرب هم مادة 
الإسلام» بحسب القول المشهور للخليفة الراشد عمر بن الخطاب. بل إن الرسول 
محمد يكٍِ أكد أن العربية هي لغة أهل الجنةء وقال: «عرّبوا أخاكم...24: كلمة 
مشهورة قيلت في صدد أسلمة أحد الموالي. 

وبالمقابل. كيف يمكن الحديث عن انطلاقة للعرب منسلخة الجذور والمرتكزات 
عن الإسلام. إن وجهة النظر هذه يلخصها المغيرة بن شعبة في لقائه - عشية معركة 
القادسية ‏ برستم قائد الفرسء» قال المغيرة: «لم تعد المسألة تتعلق بفقرنا وتشردنا في 

1 


الصحراءء بقدذر ما أصبح لنا دين ع وقفريب من هذا المعنى قول اين 
خلدون في مقدمته: «إن الاجتماع الديني ضاعف قوة العصبية»0 . 


لهذا السبب نرى الوجدان الجمعي العربي يتمحور تاريخياً حول التجربة النبوية 
و عصر الخلقاء الراشدين». والفتوحات الكبرى التي فت بسواعد عردية . 


وفي نظرناء ان العرب أعطوا هذا الدين وأعطاهم». وأحسوا بارتباطهم المصيري 
به أكثر من أي شعب إسلامي آخر. كيف نفسر هذا التفكير المبكر للعثمانيين بعلمنة 
الدولة مند أيام عثمان الثاني المقتول عام 501777"؟ ثم كيف نفسر هذه العلمنة 
الواضحة على يد محمد علي باشا ل هيه مشروعه التحديثي الوحدوي ‏ في 
حين لم نجد ذلك على يد المشروع الحضاري الناصري على رغم الفارق الزمني 
الكبير؟ 

وحقيقة الأمرء وخلافاً للمذهب الأوروبي في القومية؛ ان مفهوم الأمة عند 
العرب لا تستغرقه الجغرافياء بل هو ذو بعد دينى يمد بأبصاره عبر الحدود نحو 
إخوان العقيدة الذين يتجهون معنا أينما كان مكائهم تحت الشمس إلى قبلة واحدةء 
وتهبمس شفاههم الخاشعة بالصلوات نفسها 

هكذا كانت دارنا عربية الأساس. إسلامية التوجه. فتحت صدرها لكل غريب 
وسمحت له بأن يندرج في نسيجها وأن يتبوأ أعلى المراتب والدرجات. هذه الحقيقة 
- التي لم تنقطع عبر تاريخنا الطويل ‏ أنتجت جهازاً اجتماعياً هو الضمير أو الوجدان 
الجمعي العربي الإسلامي؛. وهو ضمير يلتف حول أمة إسلامية نواتها المركزية العرب» 
زثنافيا ايضار العريه الاسللايية: 

هذا هو وعي الانتليجنسيا العربية الإسلامية «الفقهاء؛. أمثال غيلان الدمشقي 
وواصل بن عطاء والحسن البصري والإمام أبو حنيفة - وهو فارسي - والعز بن عبد 
السلام» وغيرهم من الفقهاء العضويين الذين تجذروا بين صفوف الأمة بعيداً بعيداً عن 
السلطان. 

وهذا هو وعي صلاح الدين الأيوبي ووعي المرابطين والموحدين كأكراد وبرابرة., 
حيث ذادوا عن الدار العربية» ونطقوا بلغتهاء وأشريت روحهم حضارتهاء إدراكا 
منهمء كما قال الرسول الكريم َكة: ان لحمة الولاء كلحمة النسب» وإن العربي ليس 


(/”) رواية الطبري. 

(8") أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة. ط ١‏ (بيروت: دار القلم. ,)1١985‏ 
ص 1588. 

(59) خالد زيادةء «الدولة والمدينة.» الاجتهادء السنة ”ء العدد ١7‏ (صيفا 2.)١441١‏ ص .١728‏ 


مع 


صحيح أن الدولة العربية - التي تسد وحدة الأمة وتنقلها إلى الدار العالمية - لم 

تقم إلا لفترة قصيرة من التاريخ العربي الإسلاميء لكن كان لدى العرب على الدوام 
0 قطب تحتل في وعيهم مكاناً مركزياًء وتعتبر تجسيداً لنزوعهم الوحدوي وتحقيق 
مشروعهم الحضاري الإنساني» حتى ولو كانت تلك الدولة لا تحتل سوى رقعة بسيطة 
من الدار العربية. وينطيق ذلك الوصف على دولة الحمدانيين والأيوبيين 
والمماليك40). 


ا 


إن إشكاليتنا الحقيقية هى تحقيق نقطة التوازن بين قطبي العروبة والإسلام؛ الدار 
والعقيدة. وهى إشكالية لا تزال راهنة وقائمة وضاغطة على ضميرنا ووعينا ووجدائناء 
وإن الانطلاقات الفذة في تاريخنا تحققت على يد التوازن الدقيق بين قطبى الخدلية . 


وبالمقابل» فإن وعياً غير مطابق أو موضوعي هو ذياك الوعي الذي يتجاهل هذا 
المعطى الموضوعي التاريخي الحضاري الثقافي الواقعي المجتمعي... أن نحب كثيراً 
العرب وتاريخهم وحضارتهم قفزاً فوق التاريخ وعلى حساب الإسلام ذلك الأمر 
ايديولوجياء دعوة. مثال» قول» يتجاهل الحياة بما تموج به من إحساس وعواطف 
وآمال ومصالح. والعكس صحيح بالنسبة إلى الحديث عن الفاعل الإسلامي على 
حساب الفاعل العربي أو الرافعة العربية. 


نحن لا ننكر أن الإسلام ‏ كما جاء على لسان الأمين محمد يَكِهِ - دعوة إلى 
الانسانية: لا فضل لعربي على عجمي. ولكن الإسلام قد تحايث وتماهى»؛ وأصبح 
معطى موضوعياً» بنية حية متكاملة العرى والوشائج . وإن القفز وراء التجربة التاريخية 
والعودة إلى النص سياسياً واجتماعياً - إلى يوم الدعوة ‏ هذه العودة تعني إلغاء المجتمع 
العربي الإسلاميء وإلغاء الاجتيادات كافة التى نشأت فى ظله. وفى النهاية إلغاء 
الذين تمر اد معطا ْ ١ ١‏ 

هل يمكن الكلام على وحدة مع مسلمي الصين على حساب تفكيك العلاقة في 
كل حي أو شارع أو مدينة أو منطقة؟ ألم يقل الرسول العربي إنه ما ظهر رسول إلا 
في منعة من قومه؟ 


إن شخصيتنا القومية كيان نشأ وتطور عبر مخاض تاريخي عميق ومتصل العرى 
(10) تؤكد هذه الحقيقة المراسلات التي أوردها القلقشندي في صبح الأعشى بين الدول الإسلامية 
ودولة المماليك. 


كمع 


والرشائجء وإن إلغاء أي من هذه العرى هو إلغاء الأمة بكاملها. 

إن آية أمة تبكتون من آنا يتعظموة دغل أسان الداا. فى تشكلات 
اجتماعية لا حصر لهاء وإن صياغة نظرية علمية للأمة» إنما يجب أن تنطلق من جماع 
هذه التلافيف والتموجات والتضاريس الاجتماعية» وإن الابتسار والاختزال لنسيج 
الأمة هو عمل الايديولوجياء أو الدعوة» وهو عمل لا يقف أمام حقائق التاريخ لأنه 
لا يحترم التاريخ . 


وغل هذا الأسناس» :فإذا كانت التجرية التوية والرحلة المنيدة لعصتى الجلقاء 
الراشدين» ثم الفتوحات الكبرى. هي اللمثل الأعلى في وعينا وضميرناء إذا كان الأمر 
كذلك؛ فهذا لا يعني الانسلاخ عن معطى واقعناء ثم تجاهله وفقه آلياته ونظمه» 
والتكامل معه باعتباره جزءاً من الهوية والذات والوجود. هكذا نشأ الوعى بالقومية 
العربية لدى بعض النخبات كفكرة علياء لا كنظرية علمية معرفية لتطور الأمةء 
وتجسيد تمثلاتها. لقد فصل هؤلاء التراث عن الحداثة» والإسلام عن العروية» والأمة 
عن تاريخهاء والقومية العربية عن الأمة وجتمعهاء ٠‏ وأصبح محور التفكير والوعي 
والعمل متمحوراً حول القومية لا المجتمع وبذلك افتقر هذا الوعى إلى مرجعيته. 
وتجرد عن كونه وعياً واقعياً مطابقاً يفرض نفسه على كل فكر عقلاني موضوعيء بل 
أعطى نفسه الحق في إعادة تكوين الأمة وحرثها وتفكيكهاء » ثم إعادة تركيبهاء بما 
يتفق مع معطى ايديولوجي مزاجي تلفيقي يختار من تاريخ الأمة بما يتفق مع هواه. 
لقد تجاهل هذا الفريق أن الآمة دين ومجتمع وتاريخ وثقافة وحضارةء كل ذلك متبئين 
في وحدة متكاملة . 

والأمر العجيب أن النخبات المتدينة استخدمت آلية التفكيك نفسهاء ثم 
الاختيار» ثم التركيب مع الفارق بالنسبة إلى مضمون الاختيار لا اليته ومنهجه. إن 
إنكار هذه التجربة التاريحخية الضخمة المتراكمة عبر الدهور هو إنكار للا حققته الدعوة 
في الماضي. وإنكار للدعوة نفسها. وإن إنكار التاريخ لصالح التواصل المباشر مع 
النص يعني إنكار ما حققه النص» ذأ اكاك ما تت التعره عن شائم لعي لفل 
القوة عن الفعل. أي إنكار ‏ من حيث لا يدرون ‏ القوة والفعل» الدعوة والنص 
والتطبيق. 

هذا التيار الديني - ومثله معه من رموز التيار القومي الانتقائي - يقتصر على ما 
في الذهن من آمال لينكر التاريخ والمجتمع والثقافة» ليلغي في النهاية نفسه بسبب 

وبالمقابل. فقد اكتنه عبد الناصر روح هذه الأمة وضميرها ومعاقد عزتها 
وثقافتها ونظرتها إلى الرجود؛ وذلك بربطه الوشيح العروبة بالإسلام من خلال نظرية 
الدوائر الثلاث» مستشرفا لهذه الأمة ‏ ويقرار عظمة آفاق الكونية» محدداً دور أمتنا 


لا 


ووظيفتها في هذا العالم بالحياد الإيجابي . 


إن أهمية مسألة الوحدة العربية ومغزاها ودورها الكوني بالنسبة إلى العرب هي 
التي تفسر علاقة عبد الناصر بالجماهير العربية. 

لقد اعتّبرت انطلاقة عبد الناصر الكبرى ومؤتمر باندونغ خروجاً للأمة العربية 
من الدائرة المحلية إلى رحاب الصعيد الكوني» وهذا ما جعلهم يشعرون بأن هنالك 
معنى لوجودهم وحياتهم ومستقبلهم . 

لهذه الأسباب لم يعد مهماً ما يفعله عبد الناصر على صعيد الحياة اليومية» 
حيث استغل خصومه أخطاءه هذه ولكنهم لم يجرؤوا على أن يتحدثوا عن قدسية 
العظمة أو جلالها المتضمن مواقفه الوحدويةء فهذا القرار ‏ بالنسبة إلى الجماهير 
العربية - أمنع من عقاب الجو. 

لقد أجاز الرئيس الأمريكي ريغان للعدو الأكبر مناحيم بيغن غزو لبئان عام 
1 مؤمناً بأن هذه المعركة هي معركة «هر ججدون» التي جاء ذكرها في التوراة» 
والتى هي المعركة النهائية بين الخير والشرء د لظطلهور المسيح أو عودته. 
وقيام القيامة على عهده وزمانه» فينال رضاء الرب 


وتكلم على تلك النبوة الرئيس الأمريكي بوش في حرب الخليج؛ حيث وقف 
المذكور أمام حشد أمريكي في مقر جمعية بني بُْرثء إحدى أهم دعائم الهيكلية 
اليهودية الصهيونية» 10 بأنه كان ا عدا بالنسبة اممف ا نجح يفك 
عزلتها الدولية بعد أن قضى على الخطر الذي يمثله العراق 

يكفينا أن نذكر بما قاله رولان دوماء وزير خارجية فرنساء وأكدته مجلة التايمز 
اللندنية» من أن العالم العربي وهمء وأن ما هو أكثر منه وهماً سياسة ديغول التي 
دللت على أن هذا العالم هو محور سياسة المستقبل”'*'. 

يكفينا «أن نسوق بعض ما قاله «مستشار» بريطاني لإحدى الحكومات العربية 
الخليجية [أقام] في المنطقة طوال العقدين الماضيين» في حوار جرى يوم 8/5/ 
أي اليوم الرابع للاجتياح العراقي للكويت» حيث رد هذا «المستشار» على 
ملاحظة أشارت إلى أن الأوان قد آن لكي يفهم الغرب أن ما اتفق عليه سايكس 


2١)‏ برهان الدجاني» اامستقبل الصراع العربي ‏ الاسرائيلي»» ال مستقبل العربي» السنة .١8‏ العدد 
65 (تشرين الثاني/ نوفمبر 2)١945‏ ص ©6. 

2 المصدر نفسهء ص 2. 

ع محسن خضرء «النقد القومي الذاي بعل حرب الخليج» » الوحدة. السنة لاء العدد 14م «أيلول/ 
سبتمير ,)١9441‏ ص .1١١‏ 


4غ 


وبيكو في مطلع القرن العشرين ليس قدراً أبديء وأن المنطقة العربية متجهة بالضرورة 
دعاجلة أن جه - إلى تجسيد مستقل وبشكل حقيقي لا شكليء لذاتها الحضارية 
ولتنميتها الاقتصادية والاجتماعية» فقال: (إن ما رسمته بريطانيا للمنطقة سوف 
يستمرء مهما كلف الأمرء وتحت أي ظرفء فالمنطقة قد أخذت شكلها المستقر على 
ضوء ذلك الذي رسمته بريطانيا لها. والأوضاع التي صاغتها بريطانيا في منطقة 
الخليج بالذات غير قابلة للنقاش أو التعديل أو التبديل حتى لو اضطر الأمر إلى 
خوقن خريه مسرب . إن الخليج مختلف جداً عن بقية المناطق «الناطقة» باللغة 
العربية [!]. ٠‏ فبعيداً عن اوهم» وجود (أمة عربية» الذي يتمسك به البعض من 
«المهووسين» على الرغم من أن الوقائع أثبتت ت عدم واقعيته وافتقاره 0 
لقد تشكلت «أمم» في منطقة الخليج وليس مجرد شعوب ودول. هنالك (أمة» كويتية» 
و«أمة» بحرينية ؛ و«أمة؛ قطرية وهكذا. . . والمسألة ليست في عدد السكان» بل في 
تركيبهم أساساًء فالعرب أقلية صغيرة ة في كل واحدة من هذه «الأمم» الخليجية 
الجديدة التي تبلورت وتتكرس بقوة ورسوخء والتشكيل الحضاري لكل من هذه 
5 يعكس تماماً الحجم الصغير والمحدود للعرب فيها. إن المصالح الذاتية هائلة 

لتأثير لكل من هذه «الأمم» الخليجية تحتم عليها الاستماتة في الاستقلال والتمايزء 
ونحن نتفهم مشروعية هذه النزعة ونحميها. . . إن الذين اعترضوا على ما رسمته 
بويلانيا واهدثه فى سطفة الخايع ارك انام لاض الور لدي نيا 
وهنالك - سوف يعضون أصابعهم ندماً بعد الآن. إذ وجدت الولايات المتحدة 
فرصتها لاستكمال الهيمنة المباشرة على المنطقة. فالأسلوب البريطاني يتميز ‏ على أقل 
تقدير ‏ بالحكمة والحنكة المستندتين إلى تراث عريق وخيرة طويلة» أما مع الأمريكيين» 
فالأمر مختلف قاماً لأن أسلومهم الفح والنزق والمملوء ء عنجهية سوف يجعلهم أشبه بفيل 
في متجر للزجاج هنا 0 0 


إن قطرة النفط أغلى من قطرة الدم»؛ هذا ما أكده كليمنصو عام 1514: كما 
أكذه الرئيس الأمريكي الأسبق ريتشارد نيكسون في كتابه الفرصة السانحة الصادر عام 
5 + قال المذكور: أكثر ما يهمنا في الشرق الأوسط هو النفط وإسرائيل. 

وقال عام 18: استكتسب متطقة الخليج أهضمية استراتيجية بالغة أثناء العقود 
المقبلة. + كتلينا. الوم ا 0 
الع93. 


)2 خير الدين عبد الرحمن. «جزيرة «أبو موسى 1 وأسثلة حول مصير الأمة.؟ المستقبل العربي. 
السنة .١6‏ العدد ١56‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر 7 ص 1١‏ 
(50) المصدر نفسه. ص 5ف2. 
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هذه هي الاستراتيجيا العليا التي ظلت تحكم السياسة الأورو ‏ أمريكية تجاه 
الوطن العربي في القرن العشرين. 


إن هؤلاء لا يتورعون عن أن يفعلوا كل فعلة مهما كان نوعها ونتائجها في 
سبيل المحافظة على مصالحهم» بما في ذلك تفتيت نسيج حياة المنطقة وهويتها 
وتراثها . 

«وهكذا تبنت إدارة الرئيس الأمريكي ريغان [... مشروع] قيام نظام شرق - 
أوسطي يحل محل النظام الإقليمي العربي الراهن الهش. وينهي تأثيرات الرابطة 
العربية. جاءتء في هذا السياق» موافقة الكونغرس الأمريكي بالإجماع» سنة ١447‏ 
«على مشروع المستشرق اليهودي الأمريكي - البريطاني الأصل - برنارد لويس» القاضي 
بتقسيم منطقة الشرق الأوسط بأكملها [من جديد]. بما فيها تركيا وإيران وأفغانستان» 
بحيث ترسم خارطة جديدة تماماً للمنطقة: تتحول فيها كل قبيلة في الجزيرة العربية إلى 
دولة... [ما يؤكد أن] الوطن العربي قادم على متغيرات خطيرة وكبيرة تتناول 
جغرافيته وديمغرافيته وتاريخه وفق خريطة جديدة تستند إلى الهندسة الأمريكية ‏ 


الصييوقة بدياك للهقدسة البريطانية . الفرسية السابقة 70 


لقد بلغت الوقاحة والعنجهية في هؤلاء أن اعتبروا الإسلام في ذاته؛ هو العدو 
الأول والمباشر للغرب» بحسب قول ميشيل دوبريه» رئيس وزراء فرنسا الأسبق» عام 
»؛ وقول مرغريت تاتشرهء رئيسة وزراء بريطانيا السابقة: لقد بقي على الغرب أن 
يقضي على الإسلام بعدما قضى على الشيوعية”"؟ . 

هذا الضمير الجمعي للأطلسيين في كراهيته العروية والإسلام عبر عنه فوكوياما 
في تحاولة منه لفلسفة سلسلة الأحداث الممتدة من أيام البابا أوربان الثاني (المحرض 
الأكبر للحروب الصليبية) حتى بوشء مروراً بالمسألة الشرقية وميسلون والتل الكبير» 


وإعدام عمر المختار» ونفي عبد القادر ا جزائري » وتشريد شعبنا العري الفلسطيني » 
وغير ذلك من الأحداث. 


لقد دلل هذا الأمريكى المهووس بالانتصار النهائي الأبدي لليبرالية» من دون 
منازع؛ على ما عداهاء إذ وصلت البشرية على يدها إلى ما سماه الفيلسوف هيغل 
بئهاية التاريخ» حيث لا دموع ولا الام بشرية؛ وحيث حققت الليبرالية كل طوبى 
وأمل منشود للإنسانية. لقد انتهى قطار التاريخ إلى غايته المرتجاة» اللهم إلا لبعض 


(50) المصدر نفسهء ص 55. وانظر في ذلك: صالح زهر الدين» الاصهينة الوطن العربي»؛ 
استراتيجياء العدد .)١481١( ٠١5‏ ص .5١‏ 


(/41) عبد الرحمن, المصدر نفسهء ص 57. 
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المركبات ؛ بسبب بعضص المقاومات» ولكن هذه ا مركبات لا مال واصلة إلى غايتهاء 
ولن تحول عطالة الإسلام دون تحقيق ذلك. 


اوت 


إن السؤال المطروح هو: أليس هذا مجرد كلام جزافي ايديولوجيء وأين عطالة 
المسلمين عندما قرعوا في أن واحد أبواب الصين وبواتييه في فرنسا؟ 


لقد انتصرت الليبرالية على النظام السوفياتي انتصاراً يمثل صراعاً بين خندقين 
ينتميان إلى حضارة واحدة»؛ ولكن هل يمكن لليبرالية أن تقضي على الحضارة العربية 
الإسلامية بما تملكه من تراث وقيم روحية» وأصالة حضارية؟ 


فكأني بعبد الناصر يستشف فيستشرف آفاق المستقبل أو ما سيقوله فوكوياما 
وغيره عن عطالة التاريخ الاسلامي. فأخذ يتكلم على مدى الفاعلية الإيجابية التي 
يمكن أن تترتب على تقوية الرباط الإسلامي بين جميع المسلمين» ٠‏ مقترحاً في الآن نفسه 
ألا يكون الج جرد تذكرة دخول الجنة بعد عمر مديد» أو محاولة ساذجة لشراء 
الغفران بعد حياة كاملة» بل يتحول هذا الحج إلى برلمان إسلامي ي عالمي يضع خطوطاً 
عريضة لسياسة البلاد الإسلامية . 


إن العطالة التاريخية العربية الإسلامية لم تكن عند عبد الناصر مجرد مسألة 
ايديولوجية تقتصر على رفع الشعارات» ولم تكن مسألة دينية بحتة تعالج هموم أمتنا 
وأوجاعها بآلية فرض الحجاب من قبل السلطة الحاكمةء بل إن المسألة هي إشكالية 
حضارية تاريخية مجتمعية» كرس لها عبد الناصر آلية التنمية ومأسسة المجتمع والخيار 
الحضاري والمحورية الأخلاقية» ويئاء المجتمع المدني» وترشيد الحياة وعقلنتهاء ومحديد 
علاقة دقيقة من الحضارة الأوروبية» واستيعاب التقنية وامتلاك القدرة والطاقة على 
صعيد الكونين ن الاجتماعي والطبيعي ؛ وأخيراً الأنسنة وحقوق المواطن وتوأمي الحرية: 
الجناحان السياسي والاجتماعي؛ بحسب تعبير الميثاق . 


إن أمتنا محاطة بالكثير من قطع الظلام» وإن سفينة حياتنا تشق طريقها عبر 
الأمواج المتلاطمة. وعلى الربان ‏ في مثل هذه الحال ألا يسمع إلا صوتاً واحدآء 
مهما كان لونه ونبرته . . هذا الصوت هو إنقاذ السفينة والسير بها إلى الشاطئ الأمين. 
وعندئل سيكون ونان ناسحا سواء أكان صوت حماس » أم صوت جورج حبش »© أم 
صوت الاثنين معاآء يتحاوران ويتعاونان في قيادة السفينة . 

لقد قاد عبد الناصر السفينة بشراع نسيجه العروبة والإسلام» عبر الأمواج 
المتللاطمةقء بحركة الشعب العربي بكامله في مسيرة تردد بصوت عال: إرفع رأسك يا 
أخي ! 
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ولقد ارتحل قائد هذه السفينة. فكثرت محاولات المحاصرة والإقصاء والتطويق 
لشروعه التقدمي العظيم» وعلى الشعب العربي المجيد أن يتمسك بالراية وينتفض 
بكليته محطماً الحواجز والحدود في أعظم مشروع مجتمعي حضاري تقدمي عربي 
إسلامي إنساني ديمقراطي أخلاقي وحدوي مجيد. 

يقول ريمون بولان: إن الدولة حضارة بأسرهاء وقد أفصحت عن نفسها فى 
عموعة من الوؤضيات: ١‏ 

وهكذا يتأكد أن الفاعل الحضاري ‏ وهو عروبي إسلامي ‏ هو الفاعل الوحيد 
الذي يعيد اللحمة والسداة ‏ ولا سيما بعد حرب الخليج - إلى كيان المجتمع الماني 
الأهل» وفي ما بين المجتمع المدني والدولة القطرية. وأخيراء فهو وليس المصلحة أو 
المنفعة بالمعنى الضيق - القادر على بناء مشروع الدولة ‏ الأمة. 


ا 


فهرس 


عات 

الآصفى . محمد مهدي: ١١”؟‏ 

آيت أحمدء حسين: 97 ؟ 

ابراهيمء سعد الدين: ؟١5. .5١8‏ 586 

الاأبراهيمى» البشير: 07م 

اتزاهيس «اعين اميد :44+ 

احق تنادمين عيذ اللمبي لان ان 
لس بي نض يكن 

ابن تيمية الحراني» تقي الدين أحمد بن عبد 
الحليم: 9١‏ 98 ول. (9ك. 5١5‏ 
لاحك الك ابل الل ووم 


ابن جماعة: 5145 
ابن حزم الأندلسى» أبو محمد على بن أحمد: 
ونا 


ابن حنيلء أحمد: لاما 6و" 

ابن خلدونء أبو زيد عبد الرحمن: 2594 
قد كا شد نشد 1ه 

ابن السكيت: ١١8‏ 

ابن عبد السلامء العز: 6٠5‏ 

ابن عبد الوهاب. محمد: ٠١‏ 

ابن عطاءء واصل: 281 1١6‏ 

ابن عمرء عبد الله: 9ه 

ابن عوف.ء عيد ال رحمن: 09 

ابن فرحون: 55١‏ 

ابن قيم الجوزية» أبو عبد الله محمد بن أبي 
بكر: الال ١9‏ 

ابن كثير: 5١‏ 


ابن المباركء عبد الله: 5١5‏ 

أبن مردويه: 351١‏ 

ابن منظورهء حال الدين أبو الفضل محمد بن 
مكرم: ١١8‏ 

ابن نبي» مالك: 540. ثء لاك اكثن 
كلس عرض كارن 

أبو بكر الصذّيق: 5 “اف "لل 6غ]لكل 
4 571 

أبو جعفر المنتصور: 5١9‏ 

أبو حنيفة: 086ل لام" مدع 

أبو عامودء محمد سعد: 7/١‏ 

أتاتررك. مصطفى كمال: 219 4لا 

الاتحاد الاشتراكى (مصر): 79م 

اتفاقيات كاسن تيناد انظر معاهدة السلام 
المصرية ‏ الإسرائيلية (191/9) 

اتفاقية سايكس - بيكر :)١9١5(‏ 408 

الاجتهاد: ث2 غك شالك "ل هل 
الى كارش وول نوع 

الاجتياح الإسرائيلٍ للبنان 6١8 :)1١985(‏ 

أحداث ١505‏ (مصر): 195. 1948 

الأحكام الشرعية الدستورية: 185 ١70‏ 

الأحكام الشرعية الفقهية: 14 ١5‏ 

أحمد (الإمام): 5٠١‏ 

أجد زكى: ات 71717 

الالخري المشاحنين نيزي ونان 
كت 4 15ل 6كآكل 
١ل‏ ل لالالك. م5 ل كاذك كلت 


ب بيذم انض لض 5 
ل امسن 
تجنيد الأعضاء المجاهدين: 5/اا. ١9/94‏ 
جماعة المكونين: 778 
الفكر الحركى: /191. 5١75 3٠٠١‏ 
- المؤتمر العام 50 11856 1/4 
النظام الخاص: 1946., لالا؟ ‏ 87ل7ء 
لك 

الاخوان المسلمون (الأردن): 747 27848 
07 ل كدهت؟ت 15١‏ ل هت لا6أ ل 
154 

الأردن 
- الانتخابات النيابية: 577 
الدستور: 87؟2, 5886. 558 
- قانون الجمعيات الخيرية والأندية: 
حي برك 
- قانون -خدمة العلم: 516 
- قانون مناهضة الشيوعية :)١1909(‏ 
0 
- الميثاق الوطنئى: 75867 705 

الاإردماب: فى حك 1#" ارول 
رشي لان 

أسبوزيتو؛ جون: ١8‏ 

الاستبداد: ع الاكء ممكف 114 

الاستيداد الدينى: /751ء 774 

الاستبداد السياسى: /1ا" 67/4 

الاستشراق: 284 

استقلال القضاء: 51٠‏ 

أسدء محمد: ##". 194 

الإسلام الثقافي : 2 

الإسلام الراديكالي: 5910 

الإسلام السياسي: 354 اللى الال 
ققد يل اكد الخد ش بر 
مول لم59 ر عدث"ل كلل ووكث 
207 

اسماعيل؛ سيف الدين عبد الفتاح: 40 » 
74 


الاشتراكية: مك 9/٠‏ 158, لادكء 
لالض فض ارسي 36017 
الك لضا يان 

اشكالية الدين والسياسة: ١4١‏ 

الإصلاح الاجتماعي: 79. ١97‏ 

الإصلاح الديني : و١1‏ 

الإصلاح السياسي : 519 

الأصولية الإسلامية: 4١148‏ الاما ل 
فض امس كرتن 

الأصولية الشعبوية: 4لالا 

الاضطهاد الفكري: 7١8‏ 

اغتيال السادات :)١9481(‏ 0304 "م؟ 

الاغتيال السياسيى: 58١‏ 

أغودات إسرائيل: ١84‏ 

الأفغانن» جمال الدين: ١١خ"‏ 55 مك 
ادن الل تيان 

الإقطاع الإداري: ”75 

الإقطاع السياسي : دض 

الأقليات الدينية: 1789 ١9٠‏ 

الأقليات السياسية: ١9٠‏ 

الإلحاد: الا 

١86 1755-3158 الإمامة:‎ 

الإمبريالية: 15ل ”كلل #مكالك لللىن 
لي مض يدن 

الأمم المتحدة: 85 لالالا 

الأمن الغذائى: 514 

الأمينء محسن: 98" 

أمينء محمد: 56 

الأمين. محمد حسن (السيد): /51. ١لا‏ 

انتفاضة التنباك (إيران) 50٠١ :)1١891(‏ 

الانتفاضة الفلسطيتية :)١981/(‏ 275144 
قلس اوم 

١5١ 2.15١ الانتلجنسيا الحديثة:‎ 

الانتلجنسيا العربية الإسلامية: 8٠08‏ 

الأنصاري» طلال: 5817 

الأنصاري» عبد الحميد: 55 

أنطون. فرح: 777 


إنغلزء فريدريك: "91١‏ 

٠١” (السودان):‎ ١989 انقلاب‎ 

أهل الاجتهاد: 4؟ 

أهل الاختيار انظر أهل الحل والعقد 

أهل المحل والعقد: 4“"ى, لالاى 5١1اء‏ 
كلك ١5١6‏ - شكك ملعن وعلن 
لدب فض بين 

أوربان الثاني (البابا): 64٠١‏ 

الأيججي (الإمام): /ا” 

الأيربي؛: صلاح الدين: 1٠6‏ 

- ب 355 

الباقلاني» أبو بكر محمد بن الطيب: ١55‏ 
ايل 

بدران؛ مضر: 5515 

البربر: 5515 

البرجوازية: 5لا مم 

البشريء طارق: 27786 1465" 

بطاطو. حنا: 5١9‏ 

البطالة: حك 37494ك 555, دكلل 
كلل وال مومك ولالان بالامم 

البغدادي؛ عبد القادر: 5 

بكري» ماهر عبد العزيز: 584 

بلحاج. علىي: 740 ١هكل‏ لادكء لال 
يلس حكن 

بلقزيزء عبد الإله: ١5١‏ 

بن بيلاء أحجد: 1357 الم 

بن جديدء الشاذلل: /ا9ة. 17/4" 

البناء حسن: .5١‏ 19# لاولء ١ل‏ 
١ح‏ كل "الالال كلالاء كلاكء 
لحي ا ايض 

بو يعلل.؛ مصطفى: 51437. /ا58؟ 

بوخارين: ؟57 

1٠١ .408 ١189 بورشء. جورج:‎ 

بولانء» ريمون: ١0١5غ. 4١5‏ 

بيسكاتوري» جيمس: 18 5١09‏ 

بيغن » مناحيم : لالت 


2 لهت 


تشرء مرغريت: 4٠١‏ 

التأميم: 14 8لا 

تأميم قناة السويس: 807 

التبعية الاقتصادية: 17١1ل‏ ه88" 

التبعية الثقافية: ١١7‏ 

التبعية السياسية: ١١7‏ 

التجنيد السياسى: 0/95” - كلات همك 
ا ل مركت لام هلك كأفثل 
وان 

التخلف الثقافى: ١9‏ 

التخلف الفكري: ١5‏ 

تداول السلطة: ٠حك.‏ ١ا١3.‏ كفقعل لاقل 
دادة 05# ترض 

الترابى» حسن عبد الله: 55. 594 ؟لاء 
لك د كن 

التطبيع مع إسرائيل: 1571 84175 

التطرف الدينى: 7917 

التطرف القومى: ١74‏ 

تعدد الأحزاب: 44 504 ام 

التعددية: ال ١ل‏ مض كف درك 
ا د ينص لضن 

التعددية الثقافية: ٠5‏ 

التعددية السياسية: ١5لاء 015٠‏ 2180 
0 تحفة الي 0 
1 

التعددية المذهبية: /ا7١‏ 

التعصب: ١«لاكل‏ الال "الال لاله 
ك/ا١1‏ 

التقسيمات القبلية: :171١‏ ؟؟١‏ 

التكتل الإسلامى: ١5١‏ 

التكتل الدينى: ١٠0‏ 

التكتل العلناق: 1 

التلمساني» عمر: 0544 شلال 5لااء 

م14 


التميمى؛ أسعد: 518 


تنظيم الجهاد الإسلامي: الاء 0149 948١ء‏ 
لقي اتن ولتي مااي داع 
الكل لاسللاء قت الاك لكت 
504١006‏ 

التوحيد الديني : 7 

التوحيد القومي: ؛ 

توزيع الثروة: 21514 ١55‏ 

توطين الفلسطينيين: /53” 

التونسىء حخير الدين: 15 #11 7884م 

النجار الاتلامن + امم 

التيار الأصولي: ١51‏ 

التيار الشيوعى: #19 ١48‏ 

التيار العلماني: ١11‏ 

التيار القومى العربى: ل/الاء 74. 6“ 
001( 

تيجاني» هاشمي: 71517 


ات 


الثعالبى» عبد العريز: 7315 11م 

الثقافة الإسلامية: 5لاء 19٠‏ 4لا 
"© 15" 

الثقافة الافرواسيوية: +87 

الثقافة الأوروبية: لالا, 5/ال 

الثقافة العربية الإسلامية: او ل 
51 

الثقافة الغربية: 21195 455” /الال 

الثقافة الفرنسية: 559 

الثقافة الكلاسيكية: 75 

ثورة ١9١4‏ (مصر): 4 

١9 (اليمن):‎ ١948 ثورة‎ 

ثورة ؟ يوليو ١9867‏ (مصر): 1١95 241١‏ 

الثورة الإسلامية فى إيران :)1١91/94(‏ 244 
حمل كزلء كحك كوت لحل 
سي دين 

الثورة الجزائرية: 506٠‏ 

ثورة الريف «(الجزائر): 5715 

الثورة السودانية (15؟95١):‏ 4 


الثورة السورية (197586): 24 غ5" 

ثورة عبد القادر الجزائري: 294؛: 574 

الثورة العربية الكبرى :)١8١5(‏ 4 

ثورة العشرين (العراق) :)١95١0(‏ 4. 84 
الثورة الليبية: 775 


الجابري» 0 

جاد الحقء جاد الحق على: ٠١1‏ 

الجامعة الإسلامية: 23٠١‏ 91+ 

الجبهة الإسلامية (السودان): .٠١7‏ 2597 
533 

الجبهة الإسلامية للإنقاذ (الجزائر): 297 
كك لاق أحك “5417 -13ك”. مدل 
ادل لادلى 5054 2 لكك اد 
الكل قدث االثلل هك" س لاكلل 
رين 

جبهة التحرير الجزائرية: /ا784؟2 25194 
0 الكل ككثل/ لكت ككلم 
للك ككل لااكى الا 

جبهة التحرير الفلسطينية: 05؟ 

الجبهة الشعبية لتحرير فلسطين: 105 

جبهة العمل الإسلامي (الأردن): 78٠‏ 

جدلية الأصالة والعاصء: 1١‏ 

جدلية الحرب والسلام: ١١‏ 

جدلية الدينى والقومى: ١١‏ 

الجزائر ١‏ ْ 
الاضطرابات: 937 0555 ٠0”ء‏ 
دس كل دون 
- الانتخابات البرلمانية: ١48‏ *9, 594 
الانتخابات البلدية: 55١ 256٠‏ 
قاتون الانتخابات: 57٠١‏ 
- قانون الجمعيات السياسية: 694؟ 

الجزائري» محمد عبد القادر: 2554 2.155 


لاالل 5٠١‏ 
جعيط )» هشام: ا 
جلبى» خالص : مروف 
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الجماعة الإسلامية (مصر): 18 

الجماعة الإسلامية (المغرب): 897 

جماعة التبليغ (الجزائر): ٠07‏ 

جماعة التكفير والهجرة: 20198 5١”‏ 
ا يف رت كن 

جماعة الطليعة (الجزائر): 807 

جماعة العدل والإحسان (المغرب): 55٠‏ 

جماعة العلماء المجاهدين (العراق): 5١١‏ 

جماعة الفنية العسكرية انظر حزب التحرير 
الإسلامي 

جاعة المسلمين انظر حماعة التكفير والهجرة 

جمعية الإرشاد والإصلاح (الجزائر): 5414 

جمعية بنى برث (إسرائيل): 4٠8‏ 

عبنة الشسة الأجلامة (الغرت) ايم 

جمعية العلماء (الجزائر): /1غلل #اد“"ى للم 

جمعية القيم (الجزائر): 9٠7 ,90١‏ 518 
كحضن 

جنيلة» نعمة الله : ٠١4‏ 

جورج خضر (لمطران): 59١‏ 

الجورشي» صلاح الدين: 577١‏ 

.الجويني» أبو المعالي عبد الملك بن عبد الله: 


١١ 01‏ 
حادثة المنصة )١1981(‏ انظر اغتيال السادات 
)1945١(‏ 


الحامديء محمد الهاشمي: 575 

الجائري» كاظم: 337 

حبش» جورج: ١١غ]‏ 

حرب الخليج (1941-1990): امل 
48 5175 

حرب السويس (19485): #لا؟ 

الحرب الطائفية: ١7/١‏ 

الحرب العربية الإسرائيلية :)١951/(‏ 2184 
وض وض انا 

حركات الاحياء السلفى: / 

حركانت التبورر الم ند ولا 


حركات التحرر الوطئى: 871 

حركة الأئهاه الإسلامئ (فونس): ذلا 
ا ا ل لك ي 
ا ل لشي للضي ين 

حركة أمل (لبنان): 795 

حركة البعث الإسلامي بالمغرب الإسلامي 
(تونس): 501 

حركة التوحيد الإسلامى (لينان): 71435 

حركة التوحيد والعمل الإسلامي (اليمن): 
١ 1‏ 

حركة الجماهير المسلمة (العراق): 5٠١‏ 

حركة حماس (فلسطين): /510ا. 51١‏ 

حركة شاس (إسرائيل): ١849‏ 

حركة الحناب الترقصي توت 151 

حركة الشبيبة الإسلامية «المغرب): "7١‏ 

الحركة العمالية: هلالا 5/ا" 

حركة فتح «(فلسطين): 5ه؟ 

حركة المجاهدين (العراق): 51٠١‏ 

حركة المجاهدين (المغرب): 77١‏ 

حركة المجتمع الإسلامي (حماس) (الجزائر) : 
لشف ذبن 

الحركة الوطنية المصرية: 4١‏ 

الحروب الإقليمية: 7؟” 

الحروب الأهلية: 87 

حروب الردة: ١540‏ 

الحروب الصليبية: 4١٠١‏ 

حرية الاعتقاد: 5ت لاك 575كل, ١7‏ 

حرية التعبير: 5/ا١21‏ 541 

حرية الرأي: 27554 145" 

الحرية السياسية: 2.55 299 كلاكلء و”5”, 
ناي كان 

حرية الفكر: 24١‏ 5لال2 415" 

حزب الاتحاد الاشتراكى (المغرب): 5117 

حزب الاتحادي (السودان): 597 

حزب الأحرار (مصر): 5١84 5١7‏ 

حزب الاستقلال (المغرب): 7117 

حزب الله (ليتان): 2597 45" 


حزب الأمة (السودان): ١57‏ 

حزب الأمة (مصر): 51٠‏ 

حزب التجديد الوطنى (المغرب): 579 

حزبت التجمع (فغتر): و ا 

حزب التحرير الإسلامى: ا5؛ 1١88‏ - 
كفن لول فح لزن لمن 
الي حك فض يرث 
كيد ينض 

حزب الحق (اليمن): 51٠‏ 

الحزب الدستوري (تونس): 515 05١1‏ 
يس 

حزب الدعوة: 21884 7١8‏ 517 

حزب العمل (مصر): ٠١4 - 5١7‏ 

الحزب الوطنى (مصر): 4 

حزب الكاقة (تهير) : :10 لضن 

الحزبية: مجك ٠١9‏ 516 

الحسن البصري: /781. 5٠6‏ 

حسين. طه: 4 

الحضارة الإسلامية: 2165 دتككت2 ملكلن 
844 

6١١ 6٠١ .4 الحضارة الأوروبية:‎ 

الحضارة العربية الإسلامية: لاء ؟1١1»‏ 
ككل لوللى "وى ١غ‏ 

الحضارة الغربية: هت ملت الل لالالل 
مد كول لوم 

حقوق الإنسان: 54ه. ١ق,‏ 7ى, 95غ, 
اا فد ردي انض 

حلف شمال الأطلسى: 6٠م‏ 

حمادء مجدي: ١5‏ 1 

حمزة بن عبد المطلب: 8١‏ 

حنفى »2 حسن : وذكانا 

جوامدةء عل ع؟ 

حر ع4 نا 

حيدرء خليل علٍ: الا 3577 5115 


د خ- 


الخازندارء أحمد: 1١96‏ 


خالدء خالد محمد: +5 35. للم 

الخراساني. كاظم: 5778 

المخطاب الإشلامي: و ا عم ول 
وى م يكل #ك كت لاك عل 
الل “الا لالاىي هرومك حشقعمكف أاكل 
لعن اث ل ا كه 
اول "اول ووثل همثكل ؤوكلل 
نش شيا 

الخطاب الإسلامى العامى: 8117 

خطاب الاتتلجنسيا: 1 

الخطاب الثقافى الإسلامى: 3 /ا؟ 

الخطاب الديمقراطى: 40 

الخطاب الدينى: 94 6ام 

الخطاب الفساس ةع ون 

القليط انه اتح ابي سر واوا ا 
ل ال 

المخطاب العربى الإسلامى: 565, لاوكل 
00 ْ 

حطات العلفانية ١31:‏ 

الخطاب الناصري: 7714 

الخطابات اليسارية: ١1٠6‏ 

الخطابي» عبد الكريم: 5754 

خلاف». عيد الوهاب: ”7 

الخلفاء الراشدون: ه. 45., "لاء 1١5‏ 
ا ا" 
01 دحك 

الخلفاء العباسيون: ١١8‏ 

خليفة» محمد عبد الرحمن: 7145 

خليلء عثمان: 57 

الخميتى (آية الله): 7597 

الخنساء عادل: 587 

الخوارج: 317 177 031 117 5911 


1 لك 


دروزة»: محمد عرزة: يف 
الدكتاتورية : ابا اك الاكء بالا 


دوبريهء ميشيل: 4٠١‏ 


الدولة الأخشيدية: ١١8‏ 

الدولة الإسلامية: ١ك‏ اال عل 41 
لاقء 5غ»ء هلاء 1١١‏ كلك لأكك 
حلت ل اث لضن © ارك 
طقل 5]لء لاقلى عهلء موا 
لد كي ال ا الشية 
#ااكك ككل لكل ككال ليرت 
حمذاكت حدلى احؤللل لل علالل 
فض ينا 

الدولة الأموية: ١58‏ 

الدولة البويبية: ١١8‏ 

الدولة الحديثة: ١57‏ 

الدولة الحمدانية: ١184‏ 

الدولة الدينية: 21417 /517كء 844( عمل 
اول ولام 

الدولة العثمانية: 875 

الدولة العلمانية: ؟4١.‏ 4/الا 

الدولة الفاطمية: 1١١4‏ 

الدولة القاجارية: 575* 

الدولة القطرية: هم 4١١‏ 

الدولة القومية: 5١٠١ء. .٠١8‏ لام 

١89  ١59/ دولة المدينة:‎ 

دوماء رولان: 5١08‏ 

ديغل هاتوراه (إسرائيل): ١84‏ 

ديغرل.» شارل: 5١8‏ 


ع ري سه 

١١4 2١١ .(ا١ الرابطة الامتية:‎ 

رايطة الدعوة الإسلامية (الجزائر): 27397 
ل املين 

الرابطة القبلية: ١؟١2 ١١“‏ 

الرابطة القومية: ١55‏ 

الرأسمالية: علا الال لسن بعس 
14ل ولالا لالال لوم 

الرأسمالية التابعة: 51م 

الرأسمالية الوطنية: ٠#ام‏ 

رضا خان (الإمام): ١9‏ 


رضاء رشيد: ١5ى‏ لالالا لكل اسل 
١‏ ملا" 

رمضان؛ عبد العظيم: 71/1 

روسوء جان جاك: 87, 1١5‏ 

الريسء محمد ضياء الدين: 5" 99 (5, 
4 

ريغانء رونائلد: 4مك مع 4٠١‏ 

رينان» إرنست: /ا0م 


- زر - 
زريق» برهان: 5860 
زغلرل» سعد: هلام ل #س السن لويم 
زكرياء فؤاد: ” “ل #لك. نو 
الزمرء عبود: /ا8٠”‏ 
زيارة السادات للقدس (ا/91١1): 5١17‏ 


- سس 3 
الساددات» أنور: لاككف 348 مقك 
تلن 
سافران» ناداف: 5١١‏ 
السباعي» مصطفى: 2580 "894١‏ 
سحنون: أجد: لزه 07م 
سريةء صالح: 7847 231884 049 740 
سعيدء جودت: 5148 
السعيدء رفعت: ١/7“‏ 
سقيفة بنى ساعدة: ١55‏ 
ملظا د عد اللطيف: /75417, لاك 67م 
السلطة الاجتماعية: اكء 2.188 "لاا ل 
1/4 
السلطة الأسرية: ١9/7‏ 
السلطة التنفيذية: 1١١5 .1١6‏ 
السلطة الدينية: 371/7 57988و" 
السلطة السياسية: ١9/١‏ “/ا١‏ 
السلطة العسكرية: 1798 
السلفية: 25١6‏ لاك والىم 
سلمان الفارسي : الحا 


1١١8 السلمى:‎ 


سليم الثالث (السلطان العثماني): ١4‏ 
السنديء عبد الرحمن: 2,198 /90/ا؟ 
السنهوري» عبد الرزاق: 57 

السنوسية: مع 94. هوم 

سياسة الحياد الإيجابى: 77 04 امام 
الميدة اعد اللي به 

الميك روا 20 

سيف الدولة» عصمت: #و#, بوم 


اش - 

الشافعي (الإمام): 5 

الشامى. أحد: وك 5٠١‏ 

الشاوي. توفيى: 59" ”5 هكل لا 5ق 

شرفء محمد جلال: 50 

الشركات المتعددة الجنسية: 831/6 

الشريعة الإسلامية: #9اء 21١9‏ 265 لاق 
6ق أ"”كء 5”كء أاتقكل ”قل 
لمعك لاقكا لالال 5وكل كل 
كلل لذأك اعد بكدل وللل 
الا الى /ا59 _ 07 

شعبانء» سعيد: "48١‏ 

شلتوت» محمود: 97 دلا ٠غ‏ 

شلقء الفضل: 2398 555 ”0ع 

شمس الدينء. محمد مهدي (الإمام): ٠لا‏ 
د 

الشميل؛: شبلى: 575 

الشناوي» فهمى: 59 ب" 

الشورى: 5ك #ك 4 #90 مسن عق 
كق ”"ه. 2054 5هء 2.404 اكت أت 
كك للك كك أالالء ملل عق ”عق 
عل عدلن لاءكل (١١5‏ - للك 
كككلل كك 84]كء قذكل كفك 
أكل نك كادذكت كقدك وثثل 
1 فضت الت ةا 

شوكات» خالد: 5١6‏ 

١1 2517 الشيرازي:‎ 

الشيعة الإمامية: 88٠‏ 


الشيوعية : :أل ١5ت" 1٠٠١‏ 


5 ص - 
الصابئة : 59 
صافيء لؤي: ١١١‏ 
الصباغء محمود: لالاا. ١875‏ 
الصحابة: 37 1١١5‏ 
الصدرء محمد باقر: 275١5 5١8‏ 54" 
الصراع الاجتماعي: ١58‏ 
الصراع الاقتصادي: ١56‏ 
الصراع السياسي: ١18‏ 
صروفء يعقوب: 75م 
صلح الحديبية : 011545 0ه ؟ 
الصلحء منح : الا 
صندوق النقد الدولى: 5/ا7. لالا" 


الصهيونية: 2715 584/4 


تا طنات 
الطالقانء محمود: 778 
الطبقة العاملة: 7/85 
الطرق الصوفية: 5145 
الطريقة القادرية: ١55‏ 
الطهطاويء رفاعة رافع: 594" ١لا‏ 
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0-8 
ظاهرة الإحياء الدينى: ١884‏ 
الظاهرة الإسئلامية: لاء 21١‏ 75(. آلىء 
كحل لاحل لام١ ‏ حقفمك /1؟ 
الظاهرة الديمقراطية: 85) ٠١5‏ 


ع 55 
عبد الجبار فالح: ال 2 لين 
عيد الخبار» محمد: ”لا 
عيد الرازق» على: 9. 7/8 
عبد الرحمن» عمر: "١‏ 


عبد القادرء كامل محمد: 9م8؟ 
عبد الملك: أنور: 7اام 
عبد الناصرء حمال: 21894 1١95‏ موك 


تسضت بيس يفورظ الطرت 
40 ١وكلل‏ أاحق لأدمل. مدق 
5١١‏ 

عيدهث لمحمذد: 59. 55ل .159١‏ ادل 
حورت ارس رضت لاص ضرت 
كمكل لامكل موم 

العتيبي : رذن 


عثمان الثاني (السلطان): 6٠8‏ 

العدالة الاجتماعية: 
حمامك ”دك 5١15‏ 

عرابي» أحمد: ”885 


١ق‏ وقل /الماء, 


عرفات. ياسر: ا15؟ 

العروبة: 5ك8". 4.5١0"‏ 05041 5د5ء. 
لاع 4٠١‏ ١غ‏ 

١١9 4” العصبية:‎ 

العصبية الدينية: ١68‏ 

العقادء عباس محمود: 25٠١ .5٠‏ هلء2 "الا 

العقد الاجتماعى: 59". 5١١‏ 

علم الاجتماع الديني : 0 

علم الاقتصاد الإسلامي: 51415 

العلمانية: لالاء ٠ق ,9١‏ اقك عهلء 


أكل لاكل ب/الال شلال هلله 
اث الما را وبالال اعمىثخال "6١‏ ل 
ون 


على بن أبى طالب: 227 4ك 647 5م 
لكك لاك كو جوم _زروم 

عمارة؛ محمد: 5هكء لالم" 

عمر ين الخطاب: «ا. الى ل لق 
دكن 4لككل ]كال مكثل 15 

عمر بن عبد العزيز: 159 

عملية الفنية العسكرية (5/ا9١):‏ 20587 
م" 

عنايات,» حميد: 5٠١9‏ 

العنف: دن الاك امكل 585 


العوّاء محمد سليم: 5*7 


عودة. عبد القادر: 56 


اع- 

غارودي»؛ روجيه: 1/1 

غاندي (المهاتما): 771 74م 

غرامشىء انطونيو: 5817 

الغزلي» أيو حامد محمد بن محمد: 2.55 
لال حمل لكلل اع فقوتم 

الغزال» محمد: 45., “الام 787 144 

غزوة أخْد: كف هغل وم 

غزوة مؤتة: 570 

غليون. برهان: ١68‏ 

غيلان الدمشقي: 7810 8٠5‏ 

5 

القارابى» أبو نصر محمد بن محمد: 58 

١١4 الفاشية:‎ 

فاروق (الملك): 09م 

الفاسىء علال: 01ل 14.3215" 

الفتنة الطائفية: 4٠‏ 

قرج»؛ محمد عبد السلام: 5١5 .١199‏ 
لا لامك ترك كىن 

الفرق الإسلامية: 8514 

فضل الله. محمد حسين (العلامة): 2548 
6 0017 اللشضد دكن 

الفقه الإسلامى: الل ”الى 245١ 20١7‏ 
00 

الفقه السلطاني: 8417 

الفقه الشيعي الإمامي: 747 

فك الارتباط بين الأردن والضفة الغربية 


106 :)1١19484( 
الفكر الإسلامي: اك 5 كن الاك حلول‎ 
اال خ#الم ل/اا١اى قأاك كقهمقك‎ 
لا الالال ها" 555 كهدل‎ 


كهى باوثال وكثتل لاتكلل 515 


لحر 


الفكر الإسلامي الأصولي: 1١7348 ١15737‏ 
الفكر الإقطاعي: 7/87 

الفكر الأوروبي: ٠١‏ 

الفكر الدينى: /171ع 805 

الفكر العربى الإسلامى المعاصر: ١8٠‏ 
الفكر الناصري : 3 

فلسفة الأنوار الإسلامية: /1.م7 

فلسفة الأنوار الأوروبية : /1./؟ 
الفنجري» أحمد شوقى: 58 
توكوياماء قر انين 1 1ك 113 
فولتير: 888 


.« 


دق - 

القاسمىء. جمال الدين: 559 

القذاف + معي ١41:‏ 

القوشارئب يوسفا: 54. لالا. 571 

قضية الأقليات: ١ق‏ لا١ل. ١٠١8‏ 

القضية الفلسطينية: 5848 

القضية الكردية: ١٠اء‏ اا 7١7‏ 

قضية المرأة: لاذل للعلء "ولك لال 
لم ا بلس امد رفون 

قطباء سيد: 25١١ 2199 1١98 ,.١954‏ 
حككل عات ادل لل كم 

قطبء محمد: 45». لاك الا 

القليبيء محيي الدين: 5١١‏ 

القومية: 58كء علالل لالاكء ال 
رش اللي ارفس لكان 

القومية الإيرانية: 51١7‏ 

القومية العربية: ال “خلال هلال 
فك 0 


القومية الكردية: 5١7‏ 
1ب 


كليمنصرق جورج: ا 
الكتواكيي ميد الرقة ‏ ااا ا 


0 لام 
كوثراني؛ وجيه: 81١‏ 


كولوميل: 2*5 07: 
الكولونيالية : رفون 
الكومبرادورية الحديدة : 1١58‏ 


الكونغرس الأمريكي: 6٠١‏ 


كيسنجرء هنري: 57/7 
لت 

اللاعنف: 775 

اللاهوتية: 9/ا١‏ 


اللغة البربرية: 5584 

اللغةَ العربية: ١٠١‏ 554 

لنكولن» ابراهام: 6١‏ 

لويس» برئارد: 4٠١‏ 

الليبرالية: 3٠١‏ (غ. ملاء الاء فى هلال 
لال 41١43١‏ 

لينينء فلاديمير ايليتش: 577 

ماركسء كارل: 0 ا ارم 

الملارككسية: الاء 0159 ٠لالء‏ 194, 
لكف كن 

ماكيفر» رويرت م.: 1٠٠‏ 

مالك الأشتر: 78 

مالك بن أنس: 8410 

المأمون: 218 6و" 

ماتغلابوسء راوول: “الا 

الماوردي» أبو الحسن علي بن محمد: 2,59 
كا خض 

المبارك. راشد: ٠>‏ 

مبارك.ء على: 759 

المبارك» محمد: «لاء 4" 

مبدأ الجهاد: ١١‏ 

ميدأ الفصل بين السلطات: ؟8. 51١١‏ 

المجتمع الأردني: 5505 

اللجتمع الإسلامي: ؤثاء 11ل 2171 
مال عرلل 21975 زدل وردلن وروم 


المجتمع التونسي: دض 


المجتمع الجزائري : لدان 
المجتمع المدي: ككل كلل على مدلكه 


كلل لكل الال #رمن وى 
1ق 15 

المجتمع المصري: 2198 87594 

المجتمعات الصناعية: ١9/84‏ 

المجتمعات الليبرالية: 4لا١‏ 

المجتمعات المتخلفة: 1١414‏ 

المجلس الأعلى للثورة الإسلامية (العراق): 
010؟ 

مجلس الشورى انظر أهل الحل والعقد 

المجوس: 59 


محمد على باشا: 0٠‏ #ساسل سام 

محمد على بن مظفر الدين القاجاري (الشاء): 
14 

محمدء على عبد المعطى : 16 

المختارء عمر: 975*, 8٠١‏ 

المد الديني: كي الث ال الشركة 
لون 

المدرسىء. محمد تقى: 5١7‏ 

1 00 ادكل لادلل "كلل 
ا 0 

المديونية الخارجية: 1448؟. 594" 

المذاهب الأصولية: ١/*‏ 

مذهب الإمامية: 874 

المذهب الجعفري : لمانا 

المذهب الخنفى : 598 

المرايطون: 6 

51١ آلا١١‎ 25٠١ المرجعية الدينية:‎ 

المرجعية السياسية : /ا0؟ 

المرجعية السياسية الإسلامية: 17 57١‏ 

مركز دراسات المستقبل الإسلامي (لندن): 
ضف 

مركز دراسات الوحدة العربية: لاء »1١‏ لال 

المسألة الشرقية: 5٠١‏ 

مسعدء تيفين عبد المنعم: 511 

المسيحية الاجتماعية: ١لا؟‏ 


المشروع القومي العربي: ١84‏ 

مشروع مارشال: ٠م‏ 

مشهورء مصطقى: 787 

مصطفى. شكري: ”58 م7 لامك 
521 

المعارضة الإسلامية: /1م 

٠١8 28٠ المعارضة السياسية:‎ 

معاهدة السلام المصرية ‏ الإسرائيلية 
(ؤلا9١1):‏ 4مك ادل امم 

المعتزلة : ل /17” 

معركة بدر: ١156‏ 550 

معركة تيوك: ١5165‏ 

معركة حنين: ١848‏ 

8٠١ :)١95١( معركة ميسلون‎ 

المعهد الوطنى للدراسات الاستراتيجية الشاملة 
(الجزائر) : ضيف 

المغدال (إسرائيل): ١859‏ 

المقاومة اللبنانية للاحتلال الإسرائيلي: 888 


مكرم» عمر: 598 

ملتقى العاشور 0الجرائر) : 007" 

الملكية الجماعية: ١97‏ 

الملكية الفردية : 0١0‏ ارك ككل يرام 


منظمة التحرير الفلسطيئنية: /883 

المنظمة العربية لحقوق الإنسان: 565 

منظمة العمل الإسلامي (العراق»): 25٠١‏ 
11 1 

منون, أحمد المنون: ١لا‏ 

المهدية: لم 4 

مؤتمر باندونغ (1988): 9854 لالاكى 
لي 

مؤتر بلغراد :)1١931(‏ 85م 

مؤتمر التضامن الافريقي ‏ الآسيوي (1901: 
القاهرة): 74” 2 

مؤتمر يالطا :)١956(‏ .خم 

1٠0 الموحدون:‎ 

المودودي» أبو الأعلى: 48. 015-1١"‏ 
8 


موسى » محمد يوسف: وا 
مونتسكيو: اا ٠ع‏ 
ال ميرغنى: ”597 


(3 


نه 

الناصرية: "#١‏ 75ل" خىم”. 41م 

نائينى» حسين: ل/الالا ؟ 

النبهاني. تقي الدين: 2197 40؟ 

77 ٠ النجارية‎ 

تجيبا) محمد: ١95‏ 

نحئاح؛ محفوظ : 589 

نخلةء أمين: 841١‏ 

ندوة الحوار القومي ‏ الديني (1488: 
القاهرة) : لالا. 5لا ن؟ 

ندوة قضايا المستقبل الإسلامي :149٠0(‏ 
الجزائر): 576 

5١5 النصرانية:‎ 

النظام الأردني: 570 

النظام الاقتصادي: ١97‏ 

النظام الإقليمي العربي: 5٠١‏ 

النظام الجزائري: 2.555 17" 

نظام الحزب الواحد: ١59‏ 

نظام الخلافة: 841١‏ 

النظام الدكتاتوري: 74 

النظام الدولي الجديد: همف 24٠‏ عف. 8مم 

النظام الديمقراطي: 74 

النظام السوفياتي: 4١١‏ 

النظام السياسي الإسلامي: 9# 8 ,5٠‏ 
1 45 كق الك "#لل كاكتل 
لكك الالال عثلم خ#انكل 4ل 
ات لكا 

النظام الشرق أوسطي الجديد: 1٠١‏ 

النظام الشوري: ١١8‏ 

النظام العربي : ١89”‏ 

النظام الغربي: .4١‏ 40 

النظام القبلٍ : 15 

النظام المصري: ٠٠١7‏ 


النظام النيابي : 1١/‏ 

النفيسى» عبد الله فهد: /ا4اء 7ل ؟م؟ 
لمر ار م 

٠١" جعفمر:‎ ١ نميري‎ 

خبروء جواهر لال: 85م 

نوحء علي : 5145 

نوري» فضل الله: 184 

نيكسونء ريتشارد: الث ومع 


حب تب انك 


هدسونء مايكل: ٠١5‏ 

الهرماسى» عبد اللطيف: 597, /ا9؟ 

اليضدن» تمدن وام اوقا قا 
0 

الهندوسية : دم 

0000 رن سن 

هيغل» فريدريش: 4٠١‏ 


- و - 
الواثق بالله* ١4‏ 
الوحدة الإسلامية: 88٠‏ 
الوعدة المرية من مع روغ 
الوضعية: 559 
وقعة الخندق: 145145, هومن نوس 
الولاء الوط 7 
ولاية الفقيه: 117 .عم لاعس سجس 
الوهابية: م 590 


- ي - 
ياسين. عبد القادر: 9019؟ 
يحيى المتوكل (الإمام): ١9‏ 
اليسسار: ١‏ لال #«الاسى. > لاس ‏ لابالا 
الحضيك ينان 
اليسار العربى: 8/١‏ 
يكن» فتحى: 149 
اليهوديةة 117 5 ؟ 


هذا الكتاب 


هذا الكتاب هو الرابع عشر من «سلسلة كتب المستقبل 
العربي». ويعالج مفهوم الظاهرة الإسلامية التي تشكل إحدى 
متغيرات النظام العالمي الراهن. وبخاصة بعد انهيار الاتحاد 
السوفيات . 


يشغل الإسلام مكانة رئيسية في «المشروع الحضاري 
النهضوي العربي»» وفي بلورة عناصره ومقوماته وآلياته. 
وتكمن أهميته في ما يمارسه من تأثير نافذ في المرحلة الراهنة 
كقوة سياسية وعقيدية وروحية بفعل طبيعته ذاتها وصورته 
التاريخية. لقد شكل الإسلام ‏ منذ البداية - أكثر من 9 
نالع القيى للبهنات والطقرس "رضوايطظة الوه 
نظام سياسي واجتماعي شامل حيث شؤون الحاضر لا 0 
أهمية عن شؤون المستقبل . 

إن العلاقة بين «مبدأ الجهاد» بالتحديد والظاهرة السياسية 

في الوطن العربي تبرز في جوانب خاصة من العلاقة بين 
الديي والقرمي. أو بين الإسلام والعروبة. وفي ضوء ع 
يضمن هذا الكتاين سكة عشر فصلا جرئ: تقسيمها إلى تاضة 
أقسام أشاسة  #‏ ندؤق القسم الأول حول العلاقة بين «الإسلام 
والسياسة). ويتضمن القسم الثاني مجموعة من «الدراسات 
التطبيقية للحركات السياسية الإسلامية». أما القسم الثالث 
فيهدف إلى «استشراف مستقبل الحركات الإسلامية السياسية»؛ 
والمستقبل العربي على وجه الإجمال. 


حدة المربية 


بناية «سادات تاور» شارع ليون ص . ب : ١” 5100١‏ 
الحمراء ‏ بيروت ١١١” ٠5١4٠١‏ لبنان 

تلفون : 8459155 5اىمداءم ‏ لامفاءم 

برقياً: "مرعربي» - بيروت 

)431١( 85609048 فاكس:‎ 


لع ه.كناقء 12106 االقصدة 
ع 01. كنلقء. 7715/7 // تصاخط :5116 طعنا 


الطبمة الثانية 


